Manzumat al-Tafsir 


Por 'Izz al-Din 'Abd al- c Aziz bin ‘Ah al-Makki al-Zamzami al-Safi'i 
(m.976/1568] 


Presentación 
Sobre el autor 

c Izz al-DIn 'Abd al-'Azíz bin 'AH al-Makkl al-Zamzaml al-Sáfi'I. Era 
originario de una pequeña ciudad llamada al-Baydá' cerca de SIráz 
en Persia. Su familia era conocida por el epíteto de al-Zamzaml 
pues su antepasado ‘All bin Muhammad había venido a Makka en 
el año 730/1330 y trabajó de ayudante del sayj Sálim bin Yáqüt, el 
responsable del manantial de Zamzam. Cuando este vio que era 
buen musulmán, honrado y trabajador, le dio la responsabilidad 
de cuidar del manantial de Zamzan y fue algo que pasó a sus hijos. 

El sayj 'Abd al-'Azíz nació alrededor del año 900/1495 en Makka. 
Dijo Mirdád: 

Cogió el conocimiento de los grandes sabios, y era serio y 
esforzado hasta que llego a ser uno de los grandes expertos en 
numerosas disciplinas y uno de los profesores reconocidos. Se 
hizo famoso hasta que la gente acordó que era singular en sus 
cualidades y superior a sus contemporáneos. 



Mencionó su hijo que entre sus profesores destaca el gran 
Zakariyá al-Ansárí, conocido como sayj ai-islam y alumno 
privilegiado de Ibn Hayar. 

‘Abd al-'AzIz al-Zamzaml era conocido por su poesía y escribió 
varios libros, entre ellos: 

1. al-Fath al-mubin fi madh safi c al-mudnibin, una poesía en 
alabanza del Profeta [saw], 

2. al-Fath al-támm f¡ madh sayyid al-anám, otra poesía en 
alabanza del Profeta (saw], 

3. Fayd al-yüd f¡sayyahatmHüd, una explicación del hadit de 
al-Tirmidiy otros en el que los Compañeros preguntan por 
el pelo canoso del Profeta (saw] y este responde: "Hüd, al- 
WñqVa, al-Mursaláty ‘ammáyatasá’alün volvieron mi pelo 
blanco". 

4. Un comentario de los Maqdmát de al-Harírí. 

5. Una selección defatwás. 

6. Una rima sobre los principios de tafsír, que es la que aquí 
aparece traducida. 

Entre sus alumnos están: 

• Ibráhim al-Tabari [m.1024], juez en Makka y gran literato. 
Revisó todo lo que memorizó con al-Zamzaml y este le dio 
iyáza. 

• Ahmad bin ‘Abd Alláh al-Tabari (m.1003], asceta y cercano 
a al-Zamzaml. 

• Saláh al-Dín al-Qurasí (m.980], distinguido hombre de 
letras y lingüista. Estudió con al-Zamzamí. 



Su hijo Muhammad (m.1009], uno de los grandes sabios 
de Makka de su tiempo. 




Sobre Manzümat al-Tafsir 

Esta rima es de 158 versos, con un estilo fácil y simple. Sin 
embargo, el contenido en sí es poco asequible, ya que intenta 
incluir mucha información en muy poco espacio. 

Parte de la razón por la que es tan denso es que está basado en la 
sección de tafsir de un pequeño libro por al-Suyütl (911/1505] 
titulado al-Nuqáya. Este libro por al-Suyütl contiene 
introducciones muy resumidas (26 páginas en mi edición] de 
trece disciplinas de estudio: (i] teología; (ii] principios de exegesis 
[tafsir)-, (iii] metodología de hadit ; (iv] principios legales; (v] 
herencia; (vi] gramática; (vii] morfología; (viii] estructura 
elocuente; (ix] metáforas; (x] elegancia expresiva; (xi] anatomía; 
(xii] medicina; (xiii] sufismo. 

Al-Suyütí escribió un comentario del libro titulado Itmám al- 
diráya li-qurrá’ al-nuqáya, el cual también es muy resumido pues 
explica todas estas ciencias en 182 páginas (según mi edición]. 
Parece que al-Zamzaml utilizó tanto al-Nuqáya como su 
comentario, pues da varios ejemplos que aparecen en el 
comentario pero no en el texto de al-Nuqáya. Aun así, la rima 
omite muchos de los detalles mencionados en el comentario. 

En la sección de tafsir, al-Suyütl indica que escribió un libro más 
amplio sobre el tema titulado al-Tahbirfi c ilm al-tafsir, y no hace 
alusión a su libro más conocido sobre estudios Qur'anicos, al- 


Itqán fi ‘ulüm al-Qur’án, lo cual seguramente indica que primero 
escribió al-Tahbir, luego al-Nuqáya y su comentario, y más tarde 
al-Itqan. 

Volviendo a la rima de al-Zamzaml, no le he encontrado ningún 
título particular. Mirdád (p.258] se refiere a él como Manzumatfí 
’l-tafsír (rima sobre tafslr) y al-Zarkall (IV/23] Nazm ‘ilm al-tafsír 
(rima sobre el conocimiento de tafsir). 

Esta rima está dividida en una introducción, seis secciones y un 
epílogo. La estructura es la siguiente: 

• Introducción general, introducción a la estructura del 
libro, definición del Qur'án, sürah y áyah. 

• Primera parte sobre cómo fue revelado: lo revelado en 
Makka y en Madina, lo revelado de noche y de día, y así. 

• Segunda parte sobre la transmisión del Qur'án y sus 
recitaciones. 

• Tercera parte sobre algunas reglas básicas relacionadas a 
la recitación del Qur'án. 

• Cuarta parte sobre las palabras del Qur'án: lo arabizado, la 
metáfora, y cosas parecidas. 

• Quinta parte sobre metodologías de interpretación legal, 
como lo general y lo específico, lo implícito, y cosas por el 
estilo. 

• Sesta parte sobre estructura y técnicas retóricas. 

• Finalmente, un epílogo que identifica a personajes 
mencionados en el Qur'án. 

El libro cubre muchos temas de manera muy resumida y da un 
conocimiento básico y fundamental de las varias disciplinas 




necesarias para poder interpretar el Qur'án, lo cual es útil para 
todo alumno. Sin embargo, dado su estilo denso y resumido, es 
muy difícil de entender sin un comentario. 

Este es el único texto clásico introductorio sobre estudios 
Qur'ánicos que he encontrado, y en ese sentido tiene mucho valor 
para alumnos principiantes en esta especialidad. 

Comentarios de Manzümat al-Tafsir 

Este libro tiene varios comentarios que conozco: 

1. Manhay al-taysir ilá ‘ilm al-tafsir por Mansür al-Batláwí 
(m.1014/1605], Fue mencionado por Nuwayhid en 
Mu‘yam al-mufassirin (11/688] pero no lo he visto. 

2. Nahy al-taysir ‘ala nazm al-tafsir por Muhsin bin c Ali al- 
Musáwl (m.1354/1935] que es una de las fuentes 
principales de mis anotaciones. 

3. Fayd al-jabir wa julásat al-taqrir de ‘Alawi bin ‘Abbás al- 
Maliki [m.1391/1971], y este es un supracomentario del 
comentario de al-Musáw! que también se ha utilizado 
mucho en este comentario. 

4. Notas de Muhammad Yásín al-Fádání (m.1410/1990] 
sobre Fayd al-jabir, también utilizados aquí. 

5. al-Taysir sarh manzümat al-tafsir de Muhammad Yahyá 
bin Aman al-Hanafí [m.1387/1967]. Fue imprimido en 
1355/1936 pero tampoco lo he visto. 


6. Taysir al-‘asir min ‘ulüm al-tafsír de Muhammad Habíb 
Alláh al-Sinqítí (m.l362h] que luego él mismo resumió en 
Taqríb al-taysír. No he visto ninguno de los dos. 1 

Todos estos comentaristas son de Makka o se asentaron en ella, y 
parece que esta rima más que nada tuvo difusión en Makka, 
aunque ahora también es estudiada en escuelas religiosas de 
Turquía. 


Método del comentario 

Mis principales fuentes han sido los comentarios de la rima de al- 
Zamzaml por al-Musáwi, al-Málikiy al-Fádánl, pues fueron 
publicados juntos. 

Otros libros sobre estudios Qur'ánicos son al-Tahbír de al-Suyütly 
-ocasionalmente- al-Itqárr, al-Burhán de al-ZarkasI; la 
introducción de Ibn Yuzzay a su comentario del Qur'án. 

Para algunas discusiones sobre metodología de interpretación he 
utilizado libros de usül como Taqríb de Ibn Yuzzay, Tanqíh de al- 
Qaráfí, o Maráqí '1-su‘üd y sus comentarios 

Para información sobre recitaciones he utilizado al-Muyassar de 
Járüf; Mujtasar sawwád al-Qur’án de Ibn Jáluwayhi; y al-Muqni c de 
al-Dán!. 

Para biografías de recitadores he utilizado Ma‘rifat al-qurrá’ al- 
kibár de al-Dhahabíy Gáyat al-niháya de Ibn al-Yazarl. 


1 Ver al-Habasí, al-Dalíl al-muslr, p.76; al-Sinqltl, Zad al-muslim, 1/155. 



Para lengua he utilizado Usan al- c arab de Ibn Manzür y el 
diccionario de Julio Cortés, además de textos sobre retórica como 
al-Jawhar al-maknün y sus comentarios. 

También he pedido a ayuda a profesores y compañeros a los que 
estoy muy agradecido, entre ellos sayj Akram al-Nadw!, sayj Yüsuf 
Ríos, Dr. Ibráhlm Harvey, sayj Muhammad Usáma, y sayj Qádi 
Husayn -que Dios los cuide. 



Comienzo 

En el nombre de Allah, el Compasivo, el Misericordioso 



Comienzo 

1 

Bendito sea quien reveló el Criterio Divino 

al Profeta perfumado de cualquier impureza 

2 

Muhammad -que las bendiciones 

y paces siempre le cubran a él 

3 

y a su familia y Compañeros. 2 Prosiguiendo: 

Esto 3 son como perlas, un collar. 4 

4 

Lo reuní en forma de conocimiento sobre el tafslr 

cómo algo básico para quien no sabe. 

5 

Lo hice en una rima singular tomado de la Nuqáya 5 

puliendo la rima hasta el límite. 

6 

A Allah pido que me guíe y me ayude 

pues Él es quien guía y ayuda. 


2 Empezó con la mención 'en el nombre de Allah’, luego alabó a Allah, y 
luego mando bendiciones sobre el Profeta (saw], su Familia y sus 
Compañeros, como es costumbre desde los primeros autores. Ya el imam 
Muslim empezó su Sahlh con una combinación de 'en el nombre de 
Allah’, alabar a Allah y mandar bendiciones sobre el Profeta [saw], 

3 0 sea, el tema de las ciencias del Qur’an. 

4 Aquí el autor alaba su propia obra la cual considera preciosa como un 
collar de perlas. 

5 Al-Nuqáya es un libro por al-Suyütl que en 26 páginas cubre trece 
temas de estudio. Para más detalles ver Presentación, ‘Sobre Manzúmat 
al-Tafsir'. 












Definición de la disciplina del tafsir 


7 

Una disciplina en la que se investigan los estados 

de nuestro Libro en relación a su revelación 

8 

y parecido. 6 En cincuenta y cinco 

se restringen sus categorías, 7 con certeza 

9 

que se contienen en seis collares, 8 

y después se vuelve a la conclusión. 

10 

Pero antes de eso se necesita una introducción 

indicativa de lo que debe ser especificado. 9 


6 O sea, el tafsir es una disciplina donde se estudia diferentes temas 
relacionados al Qur’an, entre ellos como fue revelado. 

7 En el comentario de al-Nuqáya, al-Suyütl lo hizo cincuenta y cinco 
categorías, pero también mencionó que en al-Tahblr lo hizo alrededor de 
cien categorías. En realidad, estas categorías no tienen una limitación 
exacta, ya que de cada categoría se pueden sacar otras categorías, y así. 

8 Collares aquí es metafórico y se refiere a secciones. Dijo al-MusáwI: El 
autor comparó cada grupo de cuestiones con collares por su valor. Dijo 
al-Fádání: Comparó la cuestionas valiosas con las joyas valiosas. 

9 O sea, el libro empieza con una introducción especificando y definiendo 
algunos conceptos fundamentales, y luego seis secciones, seguido por 
una conclusión. 








Introducción 


Aquello 10 es lo que a Muhammad fue revelado; 

y de ello, * 11 la inimitabilidad ocurre con una süra-, 12 


10 Aquello, o sea el Qur’an. 

11 O sea, y del Qur’an. 

12 Esta es la definición del Qur’án que es lo que fue revelado al Profeta 
Muhammad (saw). Dijo al-‘AlawI al-Sinqitl en Maráql ’I-su‘üd: 

Expresión revelada a Muhammad 

por su inimitabilidad y para ser una forma de devoción 
Dijo Muhammad al-Amln al-Sinqitl en su comentario de Maráql ’l-su‘úd 
titulado Natr al-wurüd (1/90): "Quiere decir que el Qur’án es la expresión 
que incluye los significados deslumbrantes, que fue revelado a 
Muhammad (saw) para mostrar la incapacidad humana de producir una 
súra equivalente, y para que se haga devoción con su lectura. [El autor] 
solo mencionó estas razones sabias a pesar de que hay otras razones 
sabias como reflexionar sobre sus áyát y actuar de acuerdo con él, 
porque basta con los dos primeros para demostrar su particularidad. 
Eliminó con su dicho ‘revelada’ aquello que no es revelado, como los 
dichos proféticos, pues sus palabras no fueron reveladas. Eliminó con su 
dicho ‘a Muhammad’ otros libros divinos como la Tora o el Evangelio. 
Eliminó con su dicho ‘por su inimitabilidad’ los hadites divinos como su 
dicho -magnífico y exaltado: ‘Yo soy como Mi siervo cree que soy’ el 
hadlt... [al-Bujárl y Muslim] pues no es inimitable. Eliminó con su dicho 
‘para ser una forma de devoción’ las áyát cuya lectura fue abrogada.” 

Una definición un poco diferente es la del granadino Ibn Yuzzay. Dijo en 
Taqríb al-wusül (p.102): "Queremos decir con ello el Qur’án escrito entre 
las dos portadas del mush af transmití do hasta nosotros por 
transmisiones múltiples ( [mutawátir ) con una recitación conocida. 
Decimos ‘escrito entre las dos portadas del mushaf porque ese es el 
acuerdo al que llegaron los Compañeros y quienes vinieron después, y lo 
que este fuera de ello no es Qur’án. Y nuestro dicho ‘transmitido por 
transmisiones múltiples ( mutawátir)' para prevenir la inclusión de áyát 





12 

Y la süra es una parte [del Qur’án] titulada. 13 

Tres áyát es indicación de su mínimo. 14 

13 

Y la áyah es una parte separada 


que no están en el mushaf que fueron transmitidas por individuos. No 
son una prueba según Málik porque no fueron transmitidas como el 
Qur’án en forma de mutawátir, aunque Abü Hanífa las trata como 
narraciones singulares. Nuestro dicho 'con una recitación conocida’ 
queremos decir las siete recitaciones o aquello que es como ellas o 
parecido a ellas en fama y autenticidad de transmisión, como la 
recitación de Ya'qüb o Ibn Muhaysin, y para prevenir con ella la inclusión 
de las recitaciones irregulares. 

La inimitabilidad del Qur’án. Este es un concepto muy importante. Dijo 
al-ZarkasI en al-Burhán (11/101): "Dijo al-Jattábl en su libro -y es la 
opinión de la mayoría de los sabios investigadores- que su 
inimitabilidad es desde el punto de vista de su elocuencia.” Aunque 
también mencionó otras posibles facetas, como su organización, como 
informar de cosas que van a suceder, o historias pasadas con detalles 
que un humano no podría saber. 

Dijo al-‘AlawI al-Sinqltl en Nasr al-bunüd (1/80): Ibn al-ffumám tomó la 
opinión de que la inimitabilidad no es un objetivo de la revelación, sino 
que la revelación es para reflexionar y pensar, mientras que la 
inimitabilidad es secundario. 

13 Hay varias opiniones sobre el origen lingüístico de la palabra süra: (i) 
viene de süra con el significado de casa, en el sentido de que es como una 
casa independiente y separada; (ii) viene de süra con el significado de 
honor, ya que el Qur’án ha sido honrado por Allah; (iii) viene de su’ra, 
que quiere decir parte, pues es una parte del Qur’an. 

En la definición dada por al-Zamzaml, quiere decir que una süra es una 
parte del Qur’án que tiene su propio título, lo que nosotros llamaríamos 
un capítulo. Dijo al-Musáw! ( Nahy , p.54): ‘Titulada’, quiere decir que sea 
nombrada con un nombre particular por indicación del Profeta (saw) en 
el sentido de que se mencione por ese nombre y es conocida así. Esa es la 
definición de al-Káfiyl y es la opinión preferible. 

14 O sea, la süra más corta son tres áyát, como Sürat al-Kawtar o Sürat al- 
c Asr. Según esta definición la basmala no es parte de la süra. 





de palabras del [Qur’án]. 15 Lo inferior 

14 

de ello es, según la opinión que lo dice, tabbat, 

y lo superior es aquello que viene de Él sobre Él. 16 

15 

Si no está en lengua árabe se prohíbe 


15 En el sentido lingüístico, la palabra áyah quiere decir indicación. Se 
dice que es porque la áyáh del Qur’án guía a la verdad. También se dice 
porque indica la unidad de una parte del texto. Otra opinión es que 
quiere decir un grupo, pues una áyah son un grupo de palabras. 

Pero la definición de áyah en el contexto del Qur’án es lo que podríamos 
traducir como ‘verso’. Puede ser muy corto, desde una frase muy corta 
como (Qlíúdlj) ‘Por el tiempo’; o muy largo como Q2:282. 

16 Tras definir la áyah, al-Zamzaml analiza el tema de si partes del Qur’án 
son mejores que otras. Dijo al-ZarkasI en Burhán (1/438): "Sayj Abü ’l- 
Hasan al-As‘arí, Qádl Abü Bakr [al-Báqillánl], Abü Hátim bin Hibbán y 
otros tomaron la opinión de que no hay superioridad de una parte sobre 
otra porque todo es la palabra de Allah, e igualmente no hay 
superioridad entre sus nombres divinos." Sin embargo, la mayoría tomó 
la opinión de que algunas partes del Qur’an tienen superioridad sobre 
otras porque hay hadltes que lo indican, como el hadlt narrado por al- 
Tirmidl que el Profeta (saw) dijo a Abü Hurayra: "¿Te gustaría que te 
enseñase una süra cuyo equivalente no ha sido revelado ni en la Torah, 
ni en el Evangelio, ni en los Salmos, ni en el Qur’án?” Y luego le enseñó al- 
Fátiha. Hay hadltes que indican la virtud particular de Áyat al-Kursi, 
Súrat al-Baqara, SúratÁI Imrán, Súrat al-Mulk, Súrat al-Ijlás, y más. Dijo 
al-Suyütl en ltmám al-diráya (p.22): "Esto fue lo que mencionó Tzz al-DIn 
bin ‘Abd al-Salám y está basado en que hay superioridad entre áyáty 
súrahs, y es lo que correcto según la mayoría como Isháq bin Ráhuwayhi, 
al-Halüml, al-Bayhaql y [Abü Bakr] Ibn al-'Arabl. Dijo al-Qurtubl: Es la 
verdad sobre la que están de acuerdo la gran mayoría de los sabios y 
teólogos.” 

La explicación de la superioridad es un tema de iytihád, y la idea de que 
tabbat es inferior mientras que las áyát donde Allah habla sobre si 
mismo es la opinión de al-Tzz bin ‘Abd al-Salám y es la opinión más 
dominante. 





su recitación, y que se traduzca; 17 

16 

Igualmente [recitar] su significado, 18 y que se explique 


17 O sea, no está permitido recitarlo en un idioma que no sea árabe, y no 
está permitido traducirlo. Al-ZarkasI dice ( [Burhán , 1/465): "Se ha 
establecido el consenso de que se debe recitar en su forma original (o 
sea, árabe) a la cual está relacionada su inmutabilidad, pues no se puede 
traducir." Con esto quiere decir que el Qur’án es un libro árabe, y no se 
debe traducir y pensar que la traducción es el equivalente al verdadero 
Qur’án. 

Sin embargo, Abü Hanlfa sostenía que se puede recitar una traducción 
del Qur’án en la oración. Dijo Muhammad en al-AsI (1/16): "Dijo Abü 
Hanlfa: Si comienza su oración en persa y recita en ella sabiendo árabe, 
su oración es válida. Dijeron Abü Yüsuf y Muhammad: No es válida al 
menos que no sepa árabe". Añadió al-Sarajs! en al-Mabsüt (1/37): "Si 
recita en su oración en persa, eso está permitido según Abü Hanlfa (ra) 
aunque es makrúh. Y según ellos dos, no está permitido si sabe árabe; y si 
no lo sabe está permitido." 

El resto de las escuelas, sin embargo, no aceptó la posición de Abü Hanlfa 
y sus alumnos, pues para ellos el Qur’án, particularmente en ritual, debe 
ser el Qur’án original y no una cruda traducción humana de la revelación 
divina. Así pues, cuando Málik fue preguntado sobre un extranjero que 
no sabe el Qur’án que quiere rezar, respondió: "Debe aprender". Los dos 
alumnos de Málik, Ashab e Ibn al-Qásim, decían que debía recordar a 
Allah hasta que aprenda (ver IbnAbíZayd , Nawádir, 1/177-178). 

Pero fuera del contexto de transmisión y recitación ritual del Qur’án, las 
traducciones están permitidas. Dijo al-ZarkasI ( Burhán , 1/466): "Vi en lo 
que escribieron algunos imámes tardíos que la prohibición de traducción 
es específico para la recitación. Pero su traducción para la práctica está 
permitido por necesidad." 0 sea, la traducción del Qur’án para educar a 
la gente está permitido por necesidad, ya que todos los musulmanes 
tienen la necesidad de entender la revelación pero no todos pueden 
aprender árabe. 

18 O sea, igual que está prohibido traducir el Qur’án, también está 
prohibido trasmitirlo por significado. Esto no se refiere a lo que hacen 
algunos comentaristas del Qur’án cuando repiten una áyah con lenguaje 



más simple, pues eso es explicación. A lo que se refiere es a la idea de que 
el Qur’án es la palabra de Allah que no puede ser cambiada en lo más 
mínimo, y si alguien transmite cambiando las palabras está cambiando el 
Qur’án, aunque el significado parezca el mismo. 


según opinión, no explicación; 19 así que ajusta. 20 


19 Aquí al-Zamzaml menciona dos tipos de explicación del Qur’án: (i) 
tafsir según la opinión preconcebida, que está prohibido; y (ii) ta’wil del 
Qur’án, que está permitido. Al-Suyütl atribuyó esto a al-Máturidl (a/- 
Tahblr, p.38) y dijo: "Tafsir es declarar certeza absoluta sobre el 
significado de la palabra y es hacer testimonio sobre Allah que quiere 
decir eso con la palabra. Y si hay una prueba concluyente de ello, es 
válido; y si no, es tafsir según la opinión preconcebida y está prohibido. 
Ta’wII es dar preferencia a una posible interpretación sin declarar 
certeza absoluta y sin hacer testimonio sobre Allah." Sin embargo, al- 
Máturldl no dice que uno esté permitido y otro prohibido, sino que dice 
simplemente ( Tafsir , 1/1): "Tafsir es dar una posibilidad nada más, y 
ta'wll es dar diferentes posibilidades.” 

Sin embargo, otros sabios ven tafsir como algo más amplio. Dijo el gran 
lingüista y comentarista del Qur’án Abü Hayyán de Granada [Bahr, 
1/121): "Tafsir es una disciplina donde se investiga (i) como pronunciar 
las palabras del Qur’án, (ii) sus indicaciones, (iii) sus implicaciones por 
unidad o (iv) en conjunto, (v) sus significados que se entienden en 
conjunto, y (vi) cosas que completan eso." 

1. 'como pronunciar’ se refiere a lo relacionado a la recitación del 
Qur’án, tanto las recitaciones variantes como las reglas de taywld. 

2. ‘sus indicaciones’ se refiere a la etimología. 

3. ‘sus implicaciones por unidad’ se refiere a la morfología ( sarf ). 

4. 'en conjunto’ se refiere al análisis gramático ( nahw ). 

5. ‘sus significados’ se refiere a la retórica ( halaga). 

6. 'cosas que completan eso’ se refiere a cosas como abrogación, el 
contexto de revelación, explicaciones del Profeta (saw), 
explicaciones de algunos Compañeros y Sucesores. 

Esta es la definición favorita de al-Suyütí ( Tahblr , pp.36-37), pues esta 
definición deja claro lo que uno necesita saber para poder explicar el 
Qur’án: lo primero es entender el Qur’án lingüísticamente, y luego 
utilizar las otras herramientas del mufassir (comentarista) como los 
hadltes y los dichos de los Compañeros para poder contextualizar el 
significado lingüístico. 

20 Al-Zamzaml dijo esto para completar la rima. 





Primera parte sobre lo relacionado a su 
revelación temporal y geográfica, y son doce 
categorías 21 

Primera y segunda: Makki y Madaní 


17 

Makki es lo que antes de la hiyra fue revelado 

y Madani es después. 22 Si preguntas, 23 

18 

Madani es: (i y ii) las dos primeras del Qur’án 24 con 


21 Esta sección está dedicada a cuando fueron reveladas diferentes partes 
del Qur’án. Esto ayuda para conocer la cronología de revelación y es 
parte del proceso de descubrir las ‘causa de la revelación’ (asbáb al- 
nuzúl ), lo cual ayuda a entender el verdadero significado de la áyah. 

22 Makki significa ‘de Makka’ y Madani significa ‘de Madina’. Esta división 
es fundamentalmente para separar (i) lo que fue revelado cuando el 
Profeta (saw] vivía en Makka antes de la hiyra, de (ii) lo que fue revelado 
cuando el Profeta (saw) había emigrado a Madina después de la hiyra. Y 
eso es así aún cuando el Profeta (saw) recibió revelación estando fuera 
de Makka o de Madina. 

Dijo al-Suyüti ( Tahbir , p.42): "Son dos categorías importantes pues a 
través de ello se sabe que el abrogador es posterior al abrogado.” 

23 O sea, si quieres saber. Dijo ‘Alawi (p.83): "Debes saber que conocer el 
Makki y el Madani tiene beneficios, entre ellos conocer la cronología del 
abrogador y lo abrogado; y entre ellos conocer el orden en el que fue 
revelado el Qur’án. Algunos Compañeros (ra) prestaban particular 
atención a eso, entre ellos nuestro señor c Ali (ra), c Abd Alláh bin Mas'üd e 
Ibn ‘Abbás.” 

24 Dijo al-Musáwi (p.83): "Las dos son al-BaqarayÁl ‘Imrán como 
aparece en al-Niqáya, no al-Fátiha y al-Baqara como indica el sentido 
aparente de la rima.” 0 sea, las dos süras al-Baqara (no.2) y Á1 ‘Imrán 
(no.3) son Madani. 







(iii y iv) las dos últimas; 25 igualmente (v) al-Hayy 

sigue; 26 

19 

(vi y vii) Má’ida y la que sigue, 27 (viii) Anfál 28 

(ix) Bará'a, 29 (x) al-Ra c d, 30 (xi) al-Qitál 31 

20 

(xii/xiii] Las dos siguientes, 32 (xiv] al-Hadid, (xv] al- 
Nasr 33 

fxvi] Qiyáma, fxvii] Zalzala, fxviii] al-Qadr 

21 

(xix) al-Nür, (xx) al-Ahzáb, (xxi) al-Muyádala 34 

y sigue (xxii-xviii) hasta al-Tahrfm 35 y ella entra. 36 

22 

Todo lo demás es Makkl 


25 Quiere decir que las dos últimas süras del Qur’án, al-Falaq (no.113] y 
al-Nás (no. 114], también son de la época de Madlna. 

26 Súrat al-Hayy (no.22] también es Madani. Dijo ‘Alawl (p.85]: "En la 
narración de Muyáhid de Ibn ‘Abbás (ra]: Todo es Makkl excepto tres 
áyát... Y en otra narración: Salvo cuatro áyát. Lo más auténtico es que 
está mezclada, hay en ella Madani y Makkl, aunque estén en desacuerdo 
sobre que partes en particular, y esa es la opinión mayoritaria. Dijo al- 
SaTdl: Súrat al-Hayy es de las süras más increíbles del Qur’án, pues en 
ella hay Makkl y Madani, sedentario y viajero, nocturno y diurno, de 
tiempos de guerra y tiempos de paz, abrogador y abrogado.” 

27 Súrat al-Má’ida (no.5] ylasñra siguiente [Súrat al-An c ám (no.6]] son 
Madani. 

28 Súratal-Anfál (no.8], 

29 También conocida como Súrat al-Tawba (no.9], 

30 Súrat al-Ra‘d (no.13], 

31 Más conocida como Súrat Muhammad (no.47], 

32 Se refiere a Súrat al-Fath (no.48] y Súrat al-Huyurát (no.49], 

33 Súrat al-Hadid (no.57] y Súrat al-Nasr (no. 110]. 

34 Súrat al-Núr (no.24], Súrat al-Ahzáb (no.33] y Súrat al-Muyádala 
(no.58], 

35 O sea, todo las Süras desde Súrat al-Muyádala (no.58] hasta Súrat al- 
Tahrim (no.66] son Madanis, y son: Súrat al-Hasr (no.59], Súrat al- 
Mumtahina (no.60], Súrat al-Saff[ no.61], Súrat al-Yumu’a (no.62], Súrat 
al-Munáfiqún (no.63], Súrat al-Tagábun (no.64] y Súrat al-Taláq (no.65], 

36 O sea, Súrat al-Tahrim (no.66] también entra en lo Madani. 





según lo auténtico narrado. 37 


Tercera y cuarta: Sedentario y Viajero 

23 

Lo viajero como la áyah de tayammum 

Má’ida en Dát al-Yays 

24 

0 fue en al-Baydá', 38 luego al-Fath en 

la zona más remota de al-Gamím, 39 ¡oh quien sigue! 

25 

Y en Miná "Temed", y después "un día" 

y "que volveréis". Haz esto el fin. 40 

26 

Y el día de la conquista: "El Mensajero cree..." 

hasta el final de la sura, ¡oh preguntón! 41 


37 O sea, las süras Madanls son 29, y las 85 süras restantes son Makkís. 
Dijo ‘Alawí (p.87): "Debes saber que el juicio sobre las süras que son 
Makkís o Madanls es en relación a su totalidad o su mayoría, y no 
significa que una áyah o algunas áyát no fuesen reveladas en otro lado. 

Se puede ver en al-Itqán donde muestra la diferencia de opinión que 
existe sobre algunas süras y cuál es la opinión preferible, o sea que 
míralo allí. Dijo al-sayj al-Anbárí: 'Por lo general, la diferencia de opinión 
es cuando algo fue parcialmente revelado en Makka y parcialmente en 
Madína, y ya sabes que en eso se toma en consideración lo que es la 
mayoría de la süra’." 

38 Q5:6 es conocida como la aya de tayammum (purificación seca) y fue 
revelada el año 4-6 en Dát al-Yays o al-Baydá’, ambas en la zona de Dü ’l- 
Julayfa en el camino de Madína a Makka. 

39 Sürat al-Fath fue revelada en al-Gamím a unos 30km de Makka 
durante el viaje de Hudaybiyya. 

40 Quiere decir que Q2:281 fue revelada en Miná durante el último 
peregrinaje. La áyah empieza: Temed un día en que volveréis a Allah. 
Según la narración de al-Nasa’i, fue lo último que fue revelado del Qur’án. 
Sin embargo, al-Musáwí dice que 'haz esto el fin’ se refiere al fin de la 
áyah. 

41 Se refiere a las dos últimas áyat de Baqara (Q2:285-6) que fueron 
reveladas durante la conquista de Makka. ‘¡Oh preguntón!’ es para 
completar la rima. 










27 

Y el día de Badr la sürat al-Anfál con 

"Estos dos que discutían" y lo posterior. Continúa 

28 

hasta al-hamfdA 2 Luego "Si os agreden 

agredid como fuisteis agredidos" 

29 

en Uhud. 43 En c Arafát escribieron 

"Hoy he completado para vosotros la religión". 44 

30 

Lo que hemos mencionado aquí es un poco, 45 

y lo sedentario es mucho. 46 


Quinta y sesta: Nocturno y Diurno 47 

31 

Sürat al-Fath llegó de noche 48 

y la áyah de la Qibla, o sea "Volved" 49 

32 

Su dicho "Oh Profeta, ¡di!" 

tras "a tus esposas”. Completarlo es fácil. 

33 

Quiero decir la que contiene a las hijas, no la que 


42 El día de Badr, Sürat al-Anfül en su totalidad fue revelada tras la 
batalla, mientras que desde ‘Estos dos que discutían’ hasta ‘fueron 
guiados al camino al camino del alabado’ (Q22:19-24] fue revelado 
durante la batalla. 

43 Q16:126-8 fue revelado en relación a la muerte de Hamza durante la 
batalla de Uhud. 

44 Q5:3 fue revelado en ‘Arafát durante el último peregrinaje del Profeta 
(saw). 

45 Como Q8:9, Q8:16, Q9:113 y más. 

46 O sea, la mayoría del Qur’án fue revelado cuando el Profeta [saw] no 
estaba viajando. 

47 La mayoría del Qur’án fue revelación diurna, y la minoría nocturna. 

48 Hay diferencia de opinión sobre si toda Sürat al-Fath fue revelada de 
noche. Esa es la opinión de al-Balqinl, mientras que al-Suyütl dice que 
hasta Q48:l-20. 

49 Se refiere a Q2:144 donde Allah ordenó a los musulmanes rezar en 
dirección a la Qibla de Makka. Sin embargo Ibn Hayar dice que fue 
revelación diurna. 













es específica para sus esposas; 50 ¡confírmalo! 51 

34 

Y la áyah "los tres que" 

o sea "se quedaron atrás" en Tawba sin duda. 52 

35 

Estas son algunas de las nocturnas considerando 

que mucho fue revelado de día. 


Séptima y octava: Veraniego e Invernal 53 

36 

Veraniego como "quien no tiene padre o hijo" 54 

E invernal como las diez sobre ‘Á’isa. 55 


Novena: De la cama 56 

37 

Como la áyah de los tres ya citada, 

mientras dormía en casa de Umm Salama. 57 

38 

Se añade a ello el revelado como en sueños 58 


50 Se refiere a Q33:59 que empieza "¡Oh Profeta! Di a tus esposas, tus 
hijas y las mujeres de los creyentes...”. Es diferente a Q33:28 que es 
específica para sus esposas y comienza: "¡Oh Profeta! Di a tus esposas: Si 
queréis la vida mundana y su decoración...”. 

51 Eso es para completar la rima. 

52 Se refiere a Q9:118, que también es nocturna. 

53 Al-Musáwi se fijó que no se menciona ni primavera ni otoño. Dijo: 
"Puede que el verano incluye primavera... e invierno incluye otoño”. 

54 Se refiere a Q4:176, la última aya de Sürat al-Nisá’. 

55 Como las diez áyát en Sürat al-Núr sobre la inocencia de 'Á’isa 
(Q24:ll-20) cuando fue acusada de adulterio. Sin embargo el propio al- 
Suyütl no está muy convencido que sea cierto pues la única indicación en 
el hadlt ‘él estaba en un día sátf que puede significar que era un día 
invernal, o que él estaba de un humor invernal ese día. 

56 Dijo al-MusáwI: "Es lo que le fue revelado (saw) en la cama, 
independientemente de si estaba durmiendo o no.” 

57 La áyah ya citada en verso 34 que fue revelada cuando el Profeta [saw] 
estaba en la cama en casa de su esposa Umm Salama pero no dormido. 

58 Un ejemplo es Sürat al-Kawtar que fue revelado al Profeta (saw) en un 
sueño. 













pues los sueños de los profetas son revelación. 


Decima: Contexto de revelación 59 

39 

Los imames escribieron libros 

sobre ello, así que busca en ellos aclaración. 60 

40 

Lo que se narra del Compañero es marfü c . 61 


59 Esto es uno de las fuentes más importantes para entender el Qur’án, y 
las categorías anteriores en realidad son tipos de contextos. Podemos 
decir que el contexto es de dos tipos: (i) el contexto particular de la 
revelación de una áyah, o un grupo de áyát, o una süra, y eso es lo que 
cubre este texto; (ii) el contexto general donde a través de conocer la 
historia, las costumbres, la literatura y las creencias de los árabes de esa 
época, podemos mejor comprender como entendían el Qur’án y porque 
les afectó tanto. Al-Faráhl pone como ejemplo los juramentos, que en la 
cultura árabe combinaban valor retórico al mismo tiempo que eran algo 
de mucho peso. Así pues, su reacción al escuchar los juramentos del 
Qur’án no era como puede ser nuestra reacción cuando venimos de 
culturas donde los juramentos no se toman en serio fuera del juzgado. 

60 Se atribuye un libro sobre este tema a ‘Ali bin al-Madlnl, gran sabio de 
hadit y profesor de al-Bujári, pero no nos ha llegado. El libro más famoso 
seguramente es el de al-Wáhidl, aunque tenga muchas narraciones 
débiles. Al-Suyütl escribió un libro resumido que también tiene 
narraciones problemáticas. Ibn Hayar escribió un libro pero no está 
completo. Entre los modernos, Muqbil al-Wádi c I ha escrito uno con la 
condición de que todo sea auténtico. También hay muchos hadltes 
desperdigados en los libros de hadit, muchas veces en la sección de 
tafslr. 

Al-FarahI explica que basar nuestra explicación en contextos erróneos es 
muy problemático, por tres razones fundamentales: (i) el contexto falso 
cambia el sentido del Qur’án; (ii) que esconde la belleza de la coherencia 
del Qur’án; (iii) que la actitud (de algunos sabios) de preferir la 
narración débil sobre la opinión individual les hace pensar que ignorar 
lo que el Qur’án está diciendo a favor de algo erróneo es virtud. 

61 Marfu es un término de ciencias del hadit que quiere decir que es 
atribuido al Profeta (saw). Aquí lo que quiere decir es que si un 
Compañero del Profeta (saw) cuenta el contexto de la revelación, se 









Sin cadena es interrumpido. 62 

41 

0 al Sucesor, mursal. 63 Son auténticas 

algunas cosas 64 como la historia de su calumnia, 65 

42 

o el correr 66 y el hiyáb 67 en las áyát, 
detrás del maqám hay la orden de hacer la oración. 68 


entiende como si fuese atribuido al Profeta (saw], Sin embargo, en esto 
hay que tener cuidado porque a veces el Compañero simplemente quiere 
explicar cuando ocurrió la revelación, pero no quiere decir que ese hecho 
estuviese relacionado a la revelación de esa áyah o süra. A veces el 
Compañero solamente está diciendo que la áyah trata sobre un tema 
particular y lo expresa diciendo "La áyah fue revelada en relación a este 
tema” y no quiere decir que ese sea el contexto de revelación. 

62 Interrumpido ( munqati *] también es terminología de hadlt, y significa 
cuando la cadena de transmisión está incompleta y la narración no es 
aceptable. 

63 Si lo narra el Sucesor (quien conoció a los Compañeros pero no al 
Profeta [saw]] directamente sin mencionar al Compañero, se llama 
mursal (más terminología de hadlt]. A veces se acepta y a veces no, y es 
algo que se estudia en las ciencias del hadlt. 

64 Aquí parece estar indicando que de lo mucho que se narra sobre el 
contexto de revelación, solo una parte es auténtica. 

65 Se refiere a la calumnia de la esposa del Profeta (saw] ‘Á'isa. Ver verso 
36. 

66 Se refiere a Q2:158 sobre correr entre los montes de Safá y Marwa en 
Makka durante el peregrinaje, como corrió Háyar entre Safá y Marwa 
buscando agua para su hijo Ismá‘11. Resulta que era una costumbre que 
quedó entre los árabes paganos, y cuando se hicieron musulmanes 
pensaron que era una costumbre pagana y que no debían de seguir 
haciéndolo, hasta que la áyah fue revelada afirmando su obligación. 

67 Se refiere a que unos Compañeros se quedaron en casa del Profeta 
(saw] a solas con su esposa, y entonces Q33:53 fue revelado explicando 
cómo había que respetar el espacio privado del Profeta (saw] y sus 
esposas. 

68 Se refiere a que ‘Untar sugirió rezar detrás del maqám del Profeta 
Ibráhlm (as] en Makka, y posteriormente fue revelado Q2:125. 





Onceava: Lo primero que fue revelado 

43 

Iqra' según lo más correcto, luego al-Muddattir 

lo primero. 69 Lo contrario mucha gente lo dice. 70 

44 

Lo primero es al-Tatfíf luego al-Baqara 71 

y se dice lo opuesto, en Dár al-Hiyra. 72 


Doceava: Lo último que fue revelado 

45 

La áyah de la kalála fue la última. 73 

Se dice: Riba también. 74 Y se dice: Otras. 75 


69 O sea, la opinión más correcta según el autor de la rima, es que lo 
primero que fue revelado fue Súrat al-’Alaq, que empieza con iqra’ 
(¡Lee!], seguido de Súrat al-Muddatir. 

70 O sea, también hay mucha gente que dice que lo primero en ser 
revelado fue Súrat al-Muddatir seguido de Súrat al-’Alaq. 

71 Aquí habla de lo primero en ser revelado en Madina -o sea, tras la 
migración- fue Súrat al-Tatfif más conocida como Súrat al-Mutaffifin, 
seguida de partes de Súrat al-Baqara. 

72 Dar al-Hiyra se refiere a Madina. 

73 Q4:176. 

74 Q2:275. 

75 Por ejemplo, se dice Q2:281, Q9:128-9, Q110, fue lo último revelado 
del Qur’án. 









La segunda parte sobre la cadena de 
transmisión y son seis categorías 76 


76 Aquí va a hablar de las diferentes lecturas del Qur’án. Están 
relacionadas a la historia de la compilación del Qur’án, de la que la rima 
no habla con lo cual tendremos que tratarlo aquí. 

Según dijo nuestro profesor, shayj Muhammad Akram al-Nadw!, el 
Qur’án fue compilado tres veces: en la época del Profeta (saw), en la 
época de Abü Bakr, y en la época de ‘Utmán b. ‘Affán (ra). 

La compilación en la época del Profeta (saw) 

El Qur’án fue compilado en la época del Profeta (saw), ya que ordenaba 
recopilar los versos que eran revelados en sus capítulos 
correspondientes. Los Compañeros lo preservaban memorizándolo y 
escribiéndolo como lo oyeron del Mensajero de Alláh (saw) sin cambiar 
el orden. El Mensajero de Alláh solía dictarlo a sus Compañeros según el 
orden que tenemos en el mushaf y cuando cada verso era revelado él 
explicaba que este verso iba detrás de este otro verso en este sura. 
Además ellos lo solían recitar en sus lecturas regulares y su oración en 
este orden. 

Su compilación en la época de Abü Bakr (ra) 

Los Compañeros memorizaron el Qur’án en la época del Profeta (saw) en 
orden, pero lo escribieron de manera desperdigada en hojas sueltas, 
cuadernos de notas o cualquier cosa útil para escribir, pues los 
Compañeros venían de una tradición oral, y la tradición escrita era 
secundaria. Sin embargo, tras la batalla de Yamáma, donde murió un 
número importante de gente que tenía memorizado todo el Qur’án, se 
dieron cuenta de que escribirlo era importante. Al-Bujárl narra de Zayd 
b. Tábit (ra) que dijo: 

Abü Bakr me mandó llamar tras la batalla de Yamáma y con él estaba 
‘Umar b. al-Jattáb. Dijo Abü Bakr: Vino ‘Untar y me dijo: "La batalla de 
Yamánta ha acabado ( istaharra ) con muchos de los recitadores del 
Qur’án y temo que mueran más recitadores del Qur’án en otros sitios y 



mucho Qur’án será perdido. Por eso creo que deberías mandar que se 
compile el Qur’án.” Entonces le dije a ‘Untar: "¿Cómo podemos hacer 
algo que el Mensajero de Alláh no hizo?” Dijo ‘Untar: "Esto es algo 
bueno.” Y no dejo de darme la vara hasta que Alláh abrió mi corazón 
hacia ello y vi lo que vio ‘Untar. Dijo Abü Bakr: "Tu eres un hombre joven, 
inteligente, y no hemos oído nada malo sobre ti. Además escribías la 
revelación para el Mensajero de Alláh. Así pues busca el Qur’án y 
compílalo.” Por Alláh, si nte hubiesen pedido cargar con una montaña nte 
habría sido ntás fácil que lo que nte pidieron de compilar el Qur’án. Así 
que dije: "¿Cómo podéis hacer algo que el Mensajero de Alláh no hizo?” 
Dijo: "Por Alláh, es algo bueno.” Y Abü Bakr no dejó de darme la vara 
hasta que Alláh abrió nti corazón hacia ello como abrió el corazón de Abü 
Bakr y ‘Untar. Así que busqué el Qur’án y lo compilé de los huesos y 
piedras sobre los que escribían, y los corazones de la gente, hasta que 
encontré el final de Súrat al-Tawba que no encontré ntás que con Abü 
Juzaynta al-Ansárl: Os ha llegado un mensajero... hasta el final de Bará'a. 
Esos manuscritos quedaron con Abü Bakr hasta que Alláh llevó su alma, 
y luego con ‘Untar toda su vida, y luego con Hafsa bt. ‘Untar (ra). 

El significado de la frase "Que no encontré ntás que con...” significa que 
no lo encontró escrito, pues no le bastaba la memorización sin apoyo de 
lo escrito. 

Su compilación en la época de ‘Utmán (ra) 

Cuando los musulmanes conquistaron diferentes tierras y expandieron 
sus territorios, tenían que establecer la oración en cada ciudad y cada 
pueblo. Pero había musulmanes que recitaban el Qur’án según diferentes 
dialectos árabes, o extranjeros que no dominaban el árabe y cometían 
errores. Así pues, surgieron diferencias problemáticas en la recitación 
del Qur’án. Esto obligó a ‘Utmán (ra) a hacer copias basadas en el mushaf 
de Abü Bakr pero con ntás precisión en la escritura para que la gente no 
difiriese en su lectura. Narró al-Bujári de Anas b. Málik (ra) que Hudayfa 
b. al-Yantán había estado luchando en la frontera del Levante (Sám) en 
Armenia y Azerbaiyán con los iraquíes y Hudayfa quedó horrorizado por 
como diferían en la lectura del Qur’án. Por eso dijo Hudayfa a ‘Utmán: "O 
líder de los creyentes! Resuelve (este problema) para la Umma antes de 
que se dividan sobre el Libro como se dividieron los Judíos y Cristianos." 



Entonces ‘Utmán mandó un mensaje a Hafsa: "Mándanos tu mushaf para 
que hagamos copias." Hafsa lo mandó a ‘Utmán y este ordenó a Zayd b. 
Tábit, ‘Abd Alláh b. al-Zubayr, Sa'Id b. al-‘Ás y ‘Abd al-Rahmán b. al-Hárit 
b. Hisárn hacer copias. Dijo ‘Utmán a los tres qurasíes: "Si tenéis 
cualquier desacuerdo con Zayd b. Tábit sobre algo del Qur’án escribidlo 
según el dialecto de Qurays, pues fue revelado en su lengua.” Así lo 
hicieron hasta que hicieron las copias y ‘Utmán devolvió el mushaf a 
Hafsa. Luego mandó las copias a todos los horizontes y ordeno que 
cualquier otra versión del Qur’án en pergaminos o manuscritos fuese 
quemada. 

Sin embargo, estas copias del Qur’án solamente eran un punto de 
referencia para resolver disputas, y no estaba escrito con puntos 
diacríticos y vocalización, pues la transmisión oral seguía siendo más 
importante. 

Dijeron Ibn al-TIn y otros: La diferencia entre la compilación de Abü 
Bakr y la compilación de ‘Utmán es que la compilación de Abü Bakr fue 
por miedo a que parte del Qur’án se perdiese si no se protegía en su 
totalidad, pues no estaba compilado en un sito todo junto, y por eso lo 
compiló en pergaminos con los versos de los capítulos ordenados como 
les había enseñado el Profeta [saw]. La compilación de ‘Utmán, por otro 
lado, ocurrió cuando surgieron diferencias sobre las posibles lecturas y 
la gente lo leía en sus propios dialectos en toda su variedad, lo cual llevó 
a que se acusasen los unos a los otros de leer erróneamente. Temiendo, 
pues, que la situación empeorase, copió esos pergaminos en una copia 
maestra con los capítulos ordenados y limitado al dialecto de Qurays, 
argumentando que era el dialecto en el que fue revelado, y que aunque al 
principio se había permitido leer según diferentes dialectos para hacerlo 
más fácil, la necesidad de ello ya no existía y por eso lo limitó a un 
dialecto. 

A pesar de eso, algunas pequeñas diferencias quedaron grabadas para la 
posteridad, y esas son las que hoy conocemos como las siete recitaciones 
que son mutawátir y que son parte del estudio de las recitaciones 
(i qirá’át ). 




Primera, segunda y tercera: mutawátir, áhád y 
sádd 

46 

Los siete narradores , 77 lo que transmitieron 


77 Los siete narradores no son los que inventaron las recitaciones, sino 
que fueron los profesores más importantes de cada recitación, y la 
recitación que recitaban basados en sus muchos maestros tomó su 
nombre. Son: 

1. ‘Abd Alláh bin ‘Ámir de Damasco. Nació durante la vida del Profeta 
(saw) o un poco después. Se dice que estudió el Qur’an con Abü ’l- 
Dardá’ y oyó a Utmán recitarlo en la oración, aunque otros dicen que 
estudió con un alumno de Utmán. Fue el recitador principal de 
Damasco en su época. Murió 118h. 

2. ‘Abd Alláh bin Katlr de Makka, era de origen persa. Aprendió el 
Qur’án de Ubayy bin Ka‘b y Muyáhid entre otros. Murió en 12Oh con 
unos 75 años. 

3. ‘Ásim bin Abl ’l-Nayüd de Küfa. Era ciego; estudió con muchos 
Sucesores y fue profesor de recitadores tan notables como al-A'mas, 
Abü ‘Amr y Hamza. Se consideraba que era experto en la recitación 
de Zayd bin Tábit. Murió 127h. 

4. Abü ‘Amr bin al-‘Alá’ de Basra. Estudió el Qur’an con las grandes 
autoridades Hiyáz y Basra como Muyáhid, Sa'Id bin Yubayr, ‘Atá’ e 
Ibn Katlr. Su'ba dijo a Wahb bin Yarír: Agárrate a la recitación de 
Abü ‘Amr porque va a ser un isnád para la gente. Dijo Abü ‘Ubayda: 
Abü ‘Amr era la persona que más sabía del Qur’án, árabe, historia de 
los árabes, poesía e historia. Murió 154h. 

5. Hamza bin Hablb al-Zayyát de Küfa. Aprendió el Qur’án con A‘mas y 
otros, incluyendo Ya'far al-Sádiq. Era conocido por ser experto en 
hadlt, herencias y árabe, además del Qur’án. Fue profesor de al- 
Tawrl y Abü Hanífa. Se narra que un día Hamza estaba recitando con 
su profesor y se equivocó pero el profesor no le corregió. Así que 
Hamza cuestionó al profesor, y este le dijo: Tuve miedo de Alláh de 
que tú tenías razón y yo era el equivocado. Murió 156h. 

6. Náfi‘ bin ‘Abd al-Rahmán, originalmente de Isfahan, pero criado en 
Madina. Estudió el Qur’án con setenta Sucesores y fue profesor de 
Málik, Layt, Ibn Wahb, Ashab, al-Qa‘nabI y muchos más. Ya era el 







es mutawátir , 78 y no se actúa 
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según otra (recitación) en las reglas si no viene 

como explicación . 79 Si no, debes saber 
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Hay dos opiniones: Si lo contradice el marfü c 


líder de los profesores de Qur’án en el año lOOh. Málik decía que su 
recitación era sunna, y era la recitación preferida por Ahmad. Murió 
en el año 169h. 

7. ‘A1I bin Hamza al-Kasá’I de Küfa, experto en gramática árabe y 

recitación del Qur’án. Estudió el Qur’án con las grandes autoridades 
de Küfa, luego se fue a vivir con los beduinos en el desierto para 
estudiar sus dialectos, y gastó quince botellas de tinta escribiendo 
todo lo que aprendió. Murió 189h. 

Cada una de estas recitaciones [qirá'a) tiene variantes estilísticas 
[riwáya). Por ejemplo, en la mayor parte del Magreb y Africa occidental 
recitan Warsh, que es una variante de la recitación de Náfi‘, mientras que 
en Túnez y Libia leen Qálün que es otra variante de la recitación de Náfi‘. 
En oriente suelen leer Hafs, que es una variante de ‘Ásirn popularizada 
por el imperio otomano, mientras que en partes de África oriental leen 
al-Dürl, que es una variante de la recitación de al-Kisá’i. 

78 Mutawátir es un término técnico que empezó en teología, luego se 
utilizó en hadlt, y posteriormente en Qur’án. Es una transmisión 
transmitida por (i] un gran número de personas (ii) a cada nivel [ni] 
informando sobre hechos y no opinión (iv) con información útil. Los 
teólogos lo consideraban uno de los mejores métodos para conseguir 
certeza y por eso muchos sabios lo consideraron una condición para que 
una recitación se considere aceptable. Pero aunque no hay duda de que 
las siete recitaciones son fiables y fidedignas, es difícil demostrar que 
sean mutawátir en el sentido técnico, pues el concepto de mutawátir no 
empezó hasta el siglo cuatro de la hégira, y es imposible pedir a los 
primeros musulmanes que narrasen el Qur’án según condiciones 
artificiales que no existían en esa época. 

79 Quiere decir que las reglas ( ahkám,fiqh ) que vienen en el Qur’án solo 
se toman de estas siete recitaciones, aunque también se pueden utilizar 
otras recitaciones menos establecidas si ayudan a entender el 
significado, y lo explica a continuación. 





dale preferencia. Esa es la opinión conocida . 80 
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La segunda es áhád , 81 como los tres (recitadores) 

y les siguen las recitaciones de los Compañeros . 82 


80 El autor menciona dos opiniones: (i) que es de un nivel inferior a un 
hadlt marfu del Profeta (saw) pues dice ser Qur’án y no lo es: es la 
opinión a la que al-Zamzaml da preferencia y se atribuye a Málik, al-Sáfi‘1 
y Ahmad; (ii) la otra opinión es que la recitación irregular tiene el mismo 
valor que el hadlt y la preferencia es desde el punto de vista del isnád. 

81 Generalmente las recitaciones se dividen en mutawátir y sádd 
(irregular), y dentro del sádd entran las recitaciones que son auténticas 
pero no son mutawátir, y las que no son auténticas. Pero el autor aquí las 
divide en tres categorías: (1) mutawátir, (2) áhád que son auténticas 
pero no llegan al nivel de mutawátir (que según la primera terminología 
son sádd auténticas; y (3) sádd que son sádd que no son auténticas. Al- 
Musáwl en su comentario las divide en cinco categorías siguiendo a al- 
Suyütl en al-Itqán : (1) mutawátir, (2) mashür, que significa que fue 
narrado con numerosas cadenas auténticas, pero no suficientes para ser 
mutawátir, (3) áhád, o sea narrado con una o pocas cadenas auténticas; 
(4) sádd, irregular cuya cadena no es auténtica; (5) mawdü‘, que es 
inventada. 

82 Después de que se estableciesen las siete recitaciones canónicas, otras 
tres narraciones entraron en el canon, que son las de (i) Abü Ya'far Yazld 
al-Qa‘qá‘ (Madina, m,130h), (ii) Ya'qüb al-Hadraml (Basra, m.205h) y 
(iii) Jalaf bin Hisám al-Bazzár (Bagdad, m.229h). Al-Zamzaml aquí las 
considera áhád en el sentido que son auténticas pero sin tener el número 
necesario para ser consideradas mutawátir. Al-Subki y otros, sin 
embargo, argumentaron que estas recitaciones también eran mutawátir, 
y es la conclusión de al-Musáw!. 

Al-Zamzaml menciona en este contexto las recitaciones de los 
Compañeros narradas con cadenas auténticas, ‘Alawl pone el ejemplo de 
hadltes áhád narrados del Profeta (saw) sobre recitaciones variantes. 
También incluyen las cuatro recitaciones de (i) Ibn Muhaysin (Makka, 
m,123h), (ii) Yahyá al-YazIdl (Basra, m.202h), (iii) al-Hasan al-Basrl 
(Basra, m.llOh) y (iv) al-A‘mas (Küfa, m,148h), aunque muchas veces se 
refiere a ellas como sádd, pero no en el sentido de que tienen cadenas 
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La tercera (categoría) es el sádd que no es famoso 

de lo que leen los Sucesores y se escribe . 83 
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No se lee más que con la primera (categoría ). 84 

La validez de la cadena es una condición clara 
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para ello, como la fama de la persona por precisión 

y ser acorde al árabe y la escritura . 85 


débiles, sino simplemente en el sentido de que no llegan al nivel de 
mutawátir. 

83 Las recitaciones que no son ni mutawátir ni son áhád auténticas se 
consideran sádd (irregular), y son las recitaciones extrañas o 
transmitidas por narradores débiles. Fueron recogidas por los 
especialistas, como Ibn Abl Dáwüd en al-Masáhif o Ibn Jáliwayhi en 
Mujtasarf¡sawwád a-Qur’án. Por ejemplo, encontramos que la primera 
ayah de al-Fátiha (que normalmente leemos al-hamd" li’Iláh' rabb‘’l- 
’álamin" según las diez recitaciones) aparece en las recitaciones 
irregulares como (i) al-hamd' li'lláh ' según al-Hasan y Ru’ba, (ii) al-hamd" 
lu’lláh' según Ibn Abl ‘Abla, (iii) y al-hamd a li’lláh' según lo que Ru’ba 
narró de algunos beduinos. 

84 Los especialistas están de acuerdo que solo se pueden recitar las 
recitaciones canónicas en la oración. O, diciéndolo de otra forma, solo 
podemos decir que las recitaciones canónicas representan el verdadero 
Qur’án, y las otras son narración por significado ( riwáya bi ’l-ma‘ná ) y 
fueron preservadas como documentación que a veces ayuda a entender 
el significado de alguna áyah. 

85 Como se mencionó anteriormente, la condición de tawátur en el 
sentido técnico es difícil de demostrar, así que aquí al-Zamzamí 
menciona tres condiciones verificables que nos dan certeza de la validez 
de la recitación: (i) que la cadena de transmisión es auténtica y los 
narradores tienen fama por su precisión en transmitir el Qur’án; (ii) que 
la recitación sea correcta según la lengua árabe; (iii) que esté de acuerdo 
con la escritura del códice [mushaf] original de Utmán. Estas condiciones 
fueron afirmadas por los mayores especialistas en transmitir 
recitaciones del Qur’án, como Abü ‘Amr al-Dánl (m. 444h, Dénia), Makki 
bin Abi Tálib (m.437h, Córdoba), Abü ’KAbbás al-Mahdawl (m.c.440h, 
Andalus) y otros. 





Cuarta: Las recitaciones del Profeta (saw) 
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al-Hákim puso en su Mustadrak 

un capítulo para ello , 86 pues leyó malik 87 
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Igualmente, al-sirát , 88 ruhun , 89 nunsizir , 90 

igualmente, lá tayzf c on t , 91 ¡oh quien tiene! 
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También con a en anyagulla 92 

y al- c ayn u bi ’I-‘ayn' con raf en el primero 93 

56 

darasta , 94 tastatV u9S min anfasikum 

con a en/ su significado es 'el mejor de vosotros ’ 96 


86 O sea, hay un capítulo en la colección de hadlt del gran sabio al-Hákim 
(m.405, Naysábür) titulado al-Mustadrak donde recopiló hadltes áhád 
sobre la recitación del Qur’án. 

87 Ql:3 : xy malik, que es la recitación de Abü ‘Amr, Ibn ‘Amir, Hamza, Ibn 
Katlr y Náfi‘, mientras que ‘Ásim y al-Kisá’i leen ¿uu. málik. 

88 Ql: 6 : í\¿¿\ al-sirát, que es la recitación de los siete. 

89 Q2:283: iíjhg,,yfa-ruhun un maqbüdat un , que es la recitación de Ibn Katlr 
y Abü ‘Amr, mientras que el resto leen i¿jy.!>\íjfa-rihán un maqbúdat un . 

90 Q2:259: ¿yxnunsizuhá, que es la recitación de Hamza, al-Kisá’I, ‘Ásim e 
Ibn ‘Árnir, y el resto leen nunsiruhá. 

91 Q2:48: ¿J. -i lá tayzf, que es la recitación de los siete. 

92 Q3:161: ¿X¿ anyagulla, que es la recitación de Ibn Katlr, Abü ‘Amr y 
‘Ásim, mientras que los demás leen y¿ ¿\ anyugallá. 

93 Q5:45: ¿xi jJlii¿íque es la recitación de al-Kisá’I, 

mientras que los demás leen '¿úv, ¿í ly i¿i¿ MXSy 

94 Q6:105: ¿Xj s \jjx-,, es la recitación de la mayoría, mientras que Ibn 
‘Árnir y Ya'qüb leen ¿zxy e Ibn Katlr y Abü ‘Amr leen ¿xyá 

95 Q5:112: ¿43 ji, es la recitación de al-Kisá’I, y los demás leen ¿_kCi ji 
¿Ay 

96 Q9:128: y?, es la recitación de los siete. Pero hay una recitación 

sádd que es y. con a en la/, y se atribuye a el Profeta en el hadlt 
narrado por al-Hákim con una cadena en la que está Muslim b. Jálid al- 
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amámahum antes de malik, sálihá 

tras safina y está es irregular . 97 

58 

sakrá wa má hum bi-sakrá, 98 también 

qurrát a c yun in en plural continua . 99 

59 

wa ’ttaba c athum después de durriyatuhimr, 100 

rafárif an , c abáqiriyya en plural . 101 


Quinta y sesta: Los narradores fiables de los 
Compañeros y los Sucesores famosos por recitar el 
Qur'an 


Zinyl, que solamente es fiable cuando otros confirman lo que él narró, 
con lo cual esta cadena es débil. También se atribuye a Fátima e Ibn 
‘Abbás en Sawwád al-Qur’án de Ibn Jáluwayhi. 

97 Q18:79: isiu. '$ ilu iiu UíuÍ 515 , es la narración atribuida al Profeta 

(saw) en al-Hákim, pero al-Dahabi dijo: "Tiene a Hárün bin Hátim y es 
muy débil [wáhí]". Y la recitación de los diez es: jfií-l; jui 515 . 

Así pues, la recitación citada por al-Hákim es irregular (sñdd). 

98 Q22:2: jti uj y es la recitación de Hamzay al-Kisá’I de 

los siete, además de Jalaf de las tres, y al-A‘mas de las cuatro. Los demás 
leen: 

99 Q32:17: oijS ¿ji-í u J2L bis •&, es la narración atribuida al Profeta 

(saw) en al-Hákim, quien dijo: Es un hadlt con cadena auténtica. Y lo 
corroboró al-Dahabi. Sin embargo, sigue siendo una recitación irregular 
( sádd) porque no es mutawátir. La recitación de los diez es: 

¿í f4i- 

100 Q52:21: que es la recitación narrada por al-Hákim, y 

también es la recitación de Náfi‘, Ibn Katlr, ‘Ásim, Hamza y al-Kisá’I; Ibn 
‘Ámir leía lilig-, ‘¿¿¿¿X, \JS\ yj\y, Abü ‘Amr leía ijííí ¿Jij. 

101 Q55:76: JjiSj j£ ¿¡¿Si, es la recitación de Ibn Muhaysin de 

los cuatro, y se narra de ‘Utmán, Nasr b. ‘Ásim al-Yahdarl, Málik bin 
Dinár y Zuhayr al-Furqubi. Los siete lo recitan ijiíj >í d»Á 3 j£ ¿¿sSi. 








c Ali , 102 c Utman , 103 Ubayy , 104 Zayd ; 105 

Ibn Mas c üd en esto tenía éxito . 106 


102 ‘A1I bin Abl Tálib, primo del Profeta (saw), esposo de su hija Fátima, 
uno de los primeros musulmanes (se dice que el primero, el segundo o el 
tercero), y el cuarto y último los califas bienguíados. Participó en Badr y 
todas las grandes batallas. El Profeta (saw) le ordenó cuidar de Madlna 
en uno de sus viajes, le mandó a Yemen para ejercer de juez cuando era 
joven, y era conocido como el mejor juez de los Compañeros. Era corto y 
moreno. Murió asesinado en 40h. 

103 ‘Utmán bin ‘Affán, uno de los que compiló todo el Qur’án durante la 
vida del Profeta (saw), uno de los diez prometidos el paraíso, el tercer 
califa bienguíado y uno de los seis que hizo las dos migraciones. Se casó 
con la hija del Profeta (saw) Ruqayya antes de la revelación, y emigró 
con ella a Etiopía. No participó en la batalla de Badr para poder cuidar de 
Ruqayya, que estaba enferma y murió a los pocos días. Luego se casó con 
otra hija del Profeta (saw), Umm Kaltüm. Era de estatura media, moreno 
y de aspecto distinguido. Fue quien ordenó hacer la edición definitiva del 
Qur’án. Murió asesinado en 35h. 

104 Ubayy bin Ka‘b, de los Ansár, el mejor recitador de los Compañeros, 
uno de los que memorizó el Qur’án durante la vida del Profeta (saw), y 
conocido como el señor de los Ansár. Murió entre el año 19h y 32h. 

105 Zayd bin Tábit, de los Ansár, escriba del Qur’án en la época del Profeta 
(saw) y el jefe de los editores que compilaron el Qur’án en la época de 
Abü Bakr, así como el jefe de los copistas que hicieron las copias 
maestras en la época de ‘Utmán. Murió entre el 45 y 51, y Abü Hurayra 
dijo: "Murió la mejor persona de la Umma”. 

106 ‘Abd Alláh bin Mas'üd, de los primeros musulmanes, compiló el 
Qur’án en vida del Profeta (saw) y participó en Badr. Color cobre, 
delgado y elegante, era admirado por su inteligencia y era el sabio de los 
iraquíes. El Profeta (saw) alabó la precisión de su recitación del Qur’án y 
Abü ’l-Dardá’ dijo al oír de su muerte: "No dejó a ningún igual”. 
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Igualmente, Abü Zayd, 107 Abü ’l-Dardá’ 108 

Mu'ád bin Yabal. 109 Tomaron 
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de ellos Abü Hurayra 110 con Ibn 

'Abbás, 111 Ibn Sá’ib, 112 y lo que se quiere decir 


107 Abü Zayd Qays bin al-Sakan al-Ansárí, otro de los que memorizó el 
Qur’án en vida del Profeta (saw). No es muy conocido porque murió en el 
año 13h, meses después de la muerte de Abü Bakr. 

108 Abü’l-Dardá’ ‘Uwaymir bin Zayd de los Ansar, conocido como ‘el sabio 
de la Umma’ y uno de los que memorizó el Qur’án en vida del Profeta 
[saw]. Fue uno de los grandes Compañeros en su piedad y su 
conocimiento del Qur’án. Fue el jefe de los jueces de Damasco y el 
principal profesor de Qur’án allí. Entre sus alumnos figuró Ibn ‘Ámir, uno 
de los siete recitadores. 

109 Mu'ád bin Yabal al-Ansárí, otro de los que memorizó el Qur’án 
durante la vida del Profeta [saw]. El Profeta (saw) recomendó aprender 
el Qur’án de él y lo describió como el que mejor conocía lo permitido y lo 
prohibido. Murió en la plaga, en Jordania en el año 18h. 

110 La siguiente generación no aprendió todo el Qur’án en vida del 
Profeta (saw), pero aprendieron de los Compañeros mayores. El primero 
es Abü Hurayra ‘Abd al-Rahmán b. Sajr al-DawsI. Se hizo musulmán en el 
año 7h con su madre. Estudió mucho con el Profeta (saw) pero su 
principal profesor en Qur’án fue Ubbay bin Ka‘b, y él mismo enseñó el 
Qur’án a varios Sucesores. Fue uno de los grandes rnuftls y narradores de 
hadlt de los Compañeros. Era moreno, de hombros anchos, con dos 
coletas, y se teñía el pelo de henna. Murió en el año 57 o 58h. 

111 ‘Abd Alláh bin ‘Abbás también aprendió el Qur’án con Ubayy bin Ka‘b, 
a pesar de haber aprendido partes con el Profeta (saw). El Profeta (saw) 
rezó por él y fue el gran experto en Qur’án de los Compañeros más 
jóvenes, y un gran profesor, entre ellos grandes expertos en Qur’án como 
Muyáhid, Sa'Id bin Yubayr, al-A'ray e ‘Ikrima. Alto, de piel clara y cuerpo 
ancho, murió en Taif en 68h. 

112 ‘Abd Alláh bin al-Sá’ib al-Majzümi, uno de los Compañeros jóvenes y 
el recitador principal en Makka. Aprendió el Qur’án de Ubayy bin Ka‘b. 
Enseñó el Qur’án a Muyáhid y se dice que Ibn Katír también. Murió 
alrededor de 70h. 
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con esos dos son c Abd Alláh. 113 Quien es famoso 

entre los Sucesores. 114 Entre los mencionados 
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Es Yazld cuyo padre es al-Qa c qá c , 115 

al-A c ray Ibn Hurmuz. 116 Son famosos 


113 O sea que el primer nombre de tanto Ibn ‘Abbás como Ibn Sá’ib es 
‘Abd Alláh. 

114 Tras mencionar a los Compañeros especialistas en el Qur’án, ahora al- 
Zamzaml habla de los Sucesores especialistas en el Qur’án. 

115 Yazld bin al-Qa‘qá‘, de Madína y uno de los tres recitadores. Aprendió 
el Qur’án de ‘Abd Alláh bin ‘Ayyás, y también de Abü Hurayra e Ibn 
‘Abbás. Fue profesor de Náfi' bin ‘Abd al-Rahmán (uno de los siete] y 
muchos otros. Empezó a enseñar siendo joven y enseño hasta que murió 
c,130h con más de 90 años. 

116 Se refiere a ‘Abd al-Rahmán bin Hurmuz al-A‘ray, también de Madina. 
Estudió el Qur’án con Abu Hurayra e Ibn ‘Abbás, además de ‘Abd Alláh 
bin ‘Ayyás. Además de ser recitador experto, fue escriba del Qur’án, 
experto en lingüística árabe, y profesor de muchos expertos en el Qur’án, 
entre ellos Náfi‘. Murió en 117h durante un viaje a Alejandría. 




Muyahid, 117 e Ata', 118 Sahd, 119 ‘Ikrima 120 


117 Muyahid bin Yabr, de Makka. Fue alumno de Ibn ‘Abbás en Qur’án, y 
de ‘Á’isa, Abü Hurayra y otros Compañeros en hadlt. Fue profesor en 
Qur’án de Ibn Katír y Abü ‘Amr de los siete, e Ibn Muhaysin de los cuatro, 
además de gran jurista y experto en hadlt. Murió en 103h con unos 80 
años. 

118 Según al-Musáwi (siguiendo a al-Suyütl en Nuqáya), ‘Atá’ aquí se 
refiere a dos diferentes ‘Atá’, ambos más conocidos como juristas y 
narradores de hadlt que como expertos en transmisión del Qur'án: 

1) ‘Atá’ bin Abl Rabáh de Makka estudió todo el Qur’án con Abü 
Hurayra y fue uno de los profesores de Abü ‘Amr (uno de los 
siete). Murió c,115h con unos 90 años. 

2) ‘Atá’ bin Yasár de Madina, mciwlá de Maymüna, parece en el 
diccionario biográfico de profesores del Qur'án por Ibn al-Yazarí 
titulado Gáyat al-niháya, pero no menciona ningún profesor o 
alumno de Qur’án. 

119 Sa‘Id bin Yubayr de Kufa estudió el Qur’án con Ibn ‘Abbás y fue 
profesor de Abü ‘Amr de los siete. Ibn ‘Abbás solía decir a la gente de 
Kufa: "¿Me preguntáis a mí cuando tenéis a Sa‘Id bin Yubayr?" Sa‘Id 
participó en la rebelión contra el gobernador omeya al-Hayyáy y tuvo 
que esconderse tras el fracaso de la rebelión. Al final fue entregado a al- 
Hayyáy, quien le ejecutó en el 59h. 

120 ‘Ikrima, el esclavo liberado de Ibn ‘Abbás, fue uno de los grandes 
expertos en la interpretación del Qur’án. Ibn ‘Abbás solía dejarle enseñar 
y responder preguntas en su lugar. Fue acusado de adoptar algunas 
tendencias de los Jawáriy tras la muerte de Ibn ‘Abbás. Murió en c,105h. 





al-Hasan, 121 al-Aswad, 122 Zirr, 123 c Alqama. 124 
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Asimismo, Masrüq, 125 igualmente 'Ablda. 126 

Los siete tienen que volver a ellos por necesidad. 127 


121 al-Hasan bin Abl ’l-Hasan al-Basrí, el famoso asceta, jurista y sabio 
iraquí. Aprendió el Qur’án Hittán al-RaqásI y fue profesor de Abü ‘Amr de 
los siete. Murió en el HOh. 

122 al-Aswad bin Yazld al-Naja c I de Kufa. Fue uno de los mejores alumnos 
de Ibn Mas'üd en el Qur’án y narró hadlt de los cuatro califas y más 
Compañeros. Enseñó el Qur’án a grandes sabios de Kufa como Yahyá bin 
Wattáb, Ibráhlm al-Naja‘I y Abü Isháq al-Sabfl. Murió alrededor del año 
75hV 

123 Zirr bin Hubays al-Asadi de Kufa aprendió el Qur’án con Ibn Mas'üd, 
además de los dos califas ‘Utmán y ‘Ali. Fue profesor de ‘Ásim bin Abi ’l- 
Nayüd de los siete, al-A‘mas de los cuatro, y Yahyá bin Wattáb. Murió en 
82h. 

124 ‘Alqama bin Qays al-Naja c I, el tío paterno de al-Aswad, y el tío 
materno de Ibráhlm al-Naja‘I. Nació antes de la muerte del Profeta (saw) 
y aprendió el Qur’án con Ibn Mas'üd, además de narrar de otros 
Compañeros como ‘Umar, ‘Ali y ‘Á’isa. Era conocido por su bella 
recitación y su conocimiento, hasta el punto que los Compañeros le 
preguntaban. Fue profesor de numerosos sabios, entre ellos Yahyá bin 
Wattáb y Abü Isháq al-SabI‘I. Murió en 62h. 

125 Masrüq bin al-Ayda‘ de Kufa fue otro que aprendió el Qur’án de Ibn 
Mas'üd y fue profesor de Yahyá bin Wattáb. Murió en 63h. 

126 ‘Ablda bin ‘Amr bin Qays al-Salmánl de Kufa. Se hizo musulmán 
durante la vida del Profeta (saw) pero no llegó a verlo. Aprendió el 
Qur’án de Ibn Mas'üd y fue profesor de Ibráhlm al-Naja‘iy Abü Isháq al- 
SabT'T. Murió en 72h. 

127 Quiere decir que las cadenas de transmisión de los siete recitadores 
canónicos al Profeta (saw) tienen que pasar por estos trece sabios que 
han sido mencionados. Sin embargo, algunos de estos no son 
considerados importantes transmisores del Qur’án aunque sean 
conocidos sabios. Por ejemplo, ‘Ablda bin ‘Amr al-Salmánl, ‘Ikrima, ‘Atá’ 
bin Abl Rabáh, ‘Atá’ bin Yasár y Zirr bin Hubays no fueron incluidos en 
los diccionarios biográficos sobre transmisores del Qur’án por Abü ‘Amr 
al-Dánl y al-Dahabl. 




Tercera parte: Lo relacionado a la recitación , 128 
y son seis categorías 



Primera y segunda: Pausa y Comienzo 129 

67 

El comienzo con hamza de wasl está difundido. 130 

Su regla, según ellos, como desees, 

68 

es malo, bueno, completo 

o suficiente, dependiendo del contexto. 131 


128 Algunas reglas de recitación ( taywld tienen su fuente en la 

lengua árabe y la recitación del Profeta [saw] y los Compañeros, pero la 
mayoría son las preferencias de los grandes recitadores del Qur’án. Por 
eso en este tema hay muchas prácticas diferentes. Sin embargo, cuando 
uno recita según una recitación, debería de seguir las reglas de esa 
recitación correctamente. En esta sección al-Zamzaml mira algunos de 
los temas principales pero solo cubre una parte muy pequeña de las 
reglas de recitación. Para saber más hay que estudiar textos especialistas 
sobre el las reglas de recitación 

129 Aquí al-Zamzami habla de al-waqf wa’I-ibtidá' , que se refiere a donde 
uno debe pausar cuando está recitando el Qur’án. 

130 La hamza de wasl es la que se lee al comienzo de una frase pero se 
ignora cuando está precedida por otra vocal. Por ejemplo, la a en el 
prefijo definitivo al- (el/la] es hamza de wasl. Si decimos al-rayul u 7- 
karlm 11 (4 ^ ¿14 jl') tanto al-rayul como al-karlm empiezan con al- con 
hamza de wasl. Sin embargo en al-rayul u ’l-karim u vemos que en al- de 
rayul pronunciamos a, pues está al principio de la frase, pero la a de al¬ 
en karím no se pronuncia porque fue absorbida por la vocal final en rayul 
(“)■ 

131 Tras explicar la regla específica de hamza de wasl, al-Zamzami explica 
las reglas básicas sobre las pausas. Dijo el experto en Qur’án, Ibn 
Muyáhid: "No sabe donde se debe pausar excepto quien sepa gramática, 
sea conocedor de las diferentes recitaciones, sepa exegesis e historia, y 
sepa clarificar esto con lo otro, además de ser un experto en la lengua en 
la que fue revelado el Qur’án”. ffay cuatro tipos de pausa posible: 

a. La pausa mala y abandonada [al-waqf al- qablh al-matrük) significa 
que es un sitio donde no está permitido pausar. 







b. La pausa aceptable y comprensible ( al-waqfal-hasan al-mafhüm ) es 
que lo que viene antes y después de la pausa están ligados 
gramáticamente. Explicado de otra manera, cuando la pausa tiene 
sentido para la primera parte, pero hace que la segunda parte sea 
problemático desde un punto de vista gramático, como cuando 
decimos ¿411 & ¿vp ^ ¿i-j» yj & idi al-hamdu li’IIáhi rabbi’l-‘álammi’l- 
rahmáni'l-rahimi malikiyawmi’l-din (alabado sea Dios el Señor de los 
mundos, el Compasivo, el Misericordioso, el dueño del día del juicio). 
Podríamos pausar tras al-hamdu li’lláhi y tendría sentido, pero luego 
empezaríamos con rabbi’l-‘álamln que está en yarr (genitivo), pero 
la causa deyarr no se ve. 

c. La pausa completa elegida (al-waqf al-támm al-mujtár ) es la pausa 
ideal, como un punto aparte, donde lo que viene tras la pausa es el 
comienzo de una nueva frase. 

d. La pausa suficiente permitida [al-waqf al-káflal-yá’iz ) es cuando la 
pausa no es problemática desde el punto de vista lingüístico, pero no 
es ideal en cuanto al significado. Por ejemplo, en Q4:23: 

fitej hurrimat c alaykum ummahátukum wa banátukum 'Se os está 
prohibido casarse con vuestras madres y vuestras hijas’. Si uno 
pausa en hurrimat c alaykum ummahátukum 'Se os está prohibido 
casarse con vuestras madres’ no tiene ningún problema en cuanto a 
significado. Y desde un punto de vista gramático, empezar con wa 
banátukum no es problemático ya que es marfu (nominativo), pero 
está claro el sentido que está conectado a lo anterior. 

Un ejemplo de como estas reglas se entienden de manera diferente se ve 
en Q3:7 donde tras mencionar que hay áyát mutasábihát (ambiguas) 
dice: s iít b), i; ¡JJi $ 5^5113 ai •íi ¡fe v, wa máya‘lamu ta'wüahu illá ’lláhu wa 7- 

rásijúna fi’l- r ilmiyaqúlüna ámanná bihi (Nadie conoce su interpretación 
más que Allah y los que tienen conocimiento profundo dicen creemos en 
ello). Aquí el significado cambia de manera significativa si cambiamos la 
pausa. En español se puede leer, por ejemplo: ‘Nadie conoce su 
interpretación más que Allah y los que tienen conocimiento profundo. 
Dicen creemos en ello’, y se narra de Ibn Muyáhid, Rabf e Ibn Qutayba. 
También se puede leer: ‘Nadie conoce su interpretación más que Allah. 
Los que tienen conocimiento profundo dicen creemos en ello’, y se narra 
de Ibn Mas’üd, Ubbay, Urwa, Qatáda, al-Farrá’, Abü ‘Ubayda, TaTab. 



69 

Con sukún para en la muharraka 132 

y añade ismám para poner u en la vocalización. 133 

70 

El rawm en ello, como el kasr, cuando son de origen. 
Para el fath, esos dos sin duda no están permitidos. 134 

71 

La há que es una tú en escrito hay diferencia. 135 

wayka’anna según al-Kisá’I, se para 

72 

en laya, y según Abu 'Amr sobre 

su káf, y otros lo cargaron [hasta el final]. 136 

73 

Se pararon con la lám como en máli 


132 Sukún significa que no hay vocal, y muharraka quiere decir que tiene 
vocal. O sea, cuando paras en una palabra vocalizada, elimina la vocal. 

Por ejemplo, cuando leemos ¿Jul 93 ¿¡ iríi al-hamdu ¡i ’lláhi rabbi' ¡-‘alamina 
vemos que hay la vocal a al final de al-‘álamina, sin embargo al pausar 
hacemos sukún, eliminamos esa vocal y leemos aWálamin. 

133 Cuando la palabra termina en u, entonces añadimos ismám, que es 
casi cerrar los labios totalmente y aspirar como haciendo la u sin 
pronunciarla. 

134 Significa que también se hace rawm cuando la damma (u] y la kasra 
(/) son de origen y no añadidos. Y rawm es pronunciar la vocal a o i pero 
no de manera completa. Para la fatha (a), no hay ni ismám ni rawm. 

135 Quiere decir que hay diferencia de opinión sobre palabras que 
normalmente están escritas con la t pequeña (=] pero que a veces se 
escriben con la tgrande (¿j), como en Q2:231 que normalmente se 
escribe o Q7:56 que normalmente se escribe Náfi‘, ‘Ásim, 
Ibn ‘Ámir, Haniza e Ibn Katir (según la narración de Qunbul) dicen que 
esa t se lee como una t normal (¿q, pero al-Kisá’I, Abü ‘Amr e Ibn Katir 
(según la narración al-BazzI) dicen que se trata a la tgrande (¿q como si 
fuese pequeña (») y no se pronuncia cuando se para en ella. 

136 En la palabra wayka'anna (¿fes) en Q28:82, al-Kisá’I hacía una pausa 
en lay, con lo cual sonaría way... ka’anna, mientras que Abü ‘Amr hacía 
una pausa en la k, o sea wayka... anna. El resto de los siete recitadores 
(Náfi‘, Ibn Katir, Ibn ‘Ámir, ‘Ásim y Hamza] leían la palabra completa 
wayka’anna. Sin embargo, al-MusáwI dice que lo que se transmite de al- 
Kisá’I y Abü ‘Amr no es que se debe para en la y o la k, sino que está 
permitido para allí. 





hada ’l-rasül' al menos que sean los dos mawlás 

74 

que precedieron, que en má pararon 

y parecido a ese ejemplo igual a ello pararon. 137 


Tercera: Imála 138 

75 

Hamza y al-Kisá’I hicieron imála 

de aquella yá cuya base es un nombre o verbos; 139 

76 

anná con el significado de ‘como’, escrito con yá . 140 

hattá, ilá, ladá, c alá, zaká, siempre 

77 

se sacan. 141 Aparte de ellos dos no hacen imála 


137 Aquí está hablando de la combinación de má (C>) y ¡i (-4) escrita como 

máli (J-¿) en Q25:7 jumñ/z háda’l-rasúli yákulu 7- 

ta’áma wayamslfi ’l-aswáq (¿Qué pasa con este mensajero que come 
comida y anda en los mercados?). Quiere decir que cinco de los siete 
recitadores canónicos leían la palabra completa y solo permitían pausar 
tras leer la I de máli. Pero los dos mawlás mencionados anteriormente -o 
sea, al-Kisá’I y Abü ‘Amr- permitían pausar en má. Parecido a ello es máli 
en otros sitios del Qur’án como Q4:78, Q18:49, Q70:36, donde hay la 
misma diferencia sobre donde pausar. 

138 Imála significa pronunciar la a cercana a la i, como una e fuerte. 
También es conocida como la imála kubrá (grande), mientras que la 
imála sugrá (pequeña) en realidad se llama taqlil. 

139 Hamza y al-Kisá’I utilizaban mucho la imála. Por ejemplo, cuando la yá 
(lQ al final de un nombre o verbo se convertía en a///(' o ¡s ), ambos 
hacían imála. Por ejemplo, ¿4^ jasiya en el presente se convierte en tpAj 
yajsá y se lee con imála. 

140 La partícula anná (uÁ) que significa ‘como’ o ‘cuando’ y está escrito 
con una alifc on forma de ya, también se lee con imála según Hamza y al- 
Kisá’I. 

141 Casi todas las palabras que terminen en alif (' o ls] se leen con imála 
según Hamza y al-Kisá’I, salvo las excepciones mencionadas: hattá (l 5 ^), 
ilá (Jj), iadá (ti-4), ’alá (J¿), zaká (^j). Esas palabras se sacan de la regla 
general de imála. 











excepto en algunos [sitios]. 142 Se justo con sus 

sitios. 143 


Cuarta: Madd 144 

78 

De dos tipos: conectado o separado. 145 

En ambos, Hamza y Wars son más largos. 146 


142 Quiere decir que aparte de Hamza y al-Kisá’I, el resto de los siete 
recitadores canónicos no hacen iniála salvo en algunos sitios. Dijo al- 
Musáwl: "Algunos hacen imála y otros no hacen irnála. La primera 
categoría es de dos tipos: a) los que la hacen poco, y son Ibn ‘Árnir, ‘Ásirn 
y Qálün, pues ellos no hacen imála más que en [pocos] sitios conocidos; y 
b] los que la hacen mucho, y son Wars, Hamza, al-Kisá’iy Abü ‘Amr, pues 
hacen imála en muchos sitios, como se sabe de los libros de qirá’át. Pero 
la base para Hamza y al-Kisá’I es hacer imála kubrá [grande], y la base de 
Wars es hacer imála sugrá [pequeña], Abü ‘Amr está entre las dos 
[tendencias], combinando los dialectos. Y otro que no hace imála es Ibn 
Katlr.” 

143 O sea, lee la imála en los sitios apropiados. 

144 El madd [i¿, pl. 3ji¿] es la extensión o el alargamiento del sonido 
cuando uno tiene a/;/precedidad por a (L), oyá precedidad por i (^], o 
waw precedida por u (>]. 

145 El madd puede ser de dos tipos: 

1. Conectado [3^¿d' id!], que es cuando una de las tres letras de madd 
0 -, >o^] viene antes de una hamza [*] en una misma palabra, como 
yá’a [¿i4-] o sü’ [¿ AQ. Es obligatorio extenderlo [4^ljd' id!] en todas 
las recitaciones, pero hay diferencias sobre cuanto se extiende, como 
veremos. 

2. El madd separado [¿ h^ltd l id!] es cuando el mismo fenómeno ocurre 
entre dos palabras. 0 sea, la primera palabra termina con una de las 
tres letras de madd [L, > o ^], y la segunda palabra empieza con 
hamza (»], como bimá anzala ’lláhu (áísi j-líu,) o qálú ámanná [liiUjíií]. 
Es conocido como el madd permitido [3?^' idl] porque no todos los 
recitadores lo extienden. 

146 Para Hamza y Wars [de Náfi‘] son seis compases tanto en el madd 
conectado como en el separado. 








79 

Luego 'Ásim, 147 después de él Ibn c Ámir 

con al-Kasá'i, 148 luego Abu 'Amr. 149 Es adecuado. 150 

80 

Todos dieron importancia al madd conectado 

pero su diferencia es en el separado. 151 


Quinta: Aligerar el hamz is2 

81 

Naql y isqát ; 153 ibdál por madd 

del mismo tipo al que sigue, venga como venga. 154 


147 Para ‘Ásim son cuatro o cinco compases tanto en el madd conectado 
como en el separado. 

148 Para Ibn ‘Ámir y al-Kisá’I son cuatro compases tanto en el madd 
conectado como en el separado. 

149 Para Abü ‘Amr y Qálün (de Náfi‘) son tres o cuatro compases tanto en 
el madd conectado como en el separado. 

150 O sea, es adecuado recitar el madd correctamente. 

151 Quiere decir que todos tenían la opinión de que era obligatorio 
extender el madd conectado, pero difirieron sobre el madd separado: 
Qálün (de Náfi‘) y al-Süs! (de Abü ‘Amr) veían que uno no tenía por que 
hacer la extensión del madd separado, mientras que los demás lo veían 
como obligatorio también. 

152 El hamz o la hamza es como la parada glotal que hacen los 
londinenses con la t en, por ejemplo, water (pronunciado wa’er). Aquí al- 
Zamzaml habla de las diferentes formas en que la hamza se hace más 
ligera. 

153 La primera manera de aligerar la hamza es naql e isqát. 

Lingüísticamente, naql significa literalmente ‘transferencia’, y isqát 
significa ‘tirar’ y ‘eliminar’, y se hace en la recitación de Wars. Significa 
que el recitador transfiere la vocal de la hamza a la palabra anterior 
cuando la palabra anterior termina sin vocal (o sea, con sukún ), y elimina 
la hamza, como por ejemplo en Q23:l donde ji se convierte en 

ójLp\ ¿íl\Áí , o sea, la hamza (*) con fatha (') en aflaha se transfirió (hizo 
naql ) a la d de qad y fue eliminada (se hizo isqát) de la hamza en aflaha. 

154 La segunda manera de aligerar la hamza es hacer ibdál. 
Lingüísticamente, ibdál es ‘sustitución’ o ‘cambio’, y aquí significa 
sustituir la hamza y sustituirla por la vocal de la letra anterior para hacer 










82 

En a’inná, por ejemplo, hay tashll nada más. 155 

A veces en sitios el hamz se elimina. 156 

83 

Y todo eso con señales e indicaciones 

que está explicado en los libros de recitadores. 157 


Sesta: Idgám 

84 

Si en una palabra o dos entra 

una letra como ella se dice idgám. 158 


un madd. Wars hace ibdál cuando tiene una hamza equivalente a la 
primera radical, como se ve en la tabla: _ 


Raíz 


3 

Antes y después de ibdál 




Wars también hace ibdál de la hamza cuando esta tien efatha (-) y la letra 
anterior tiene damma (-), como se puede ver en la siguiente tabla: 


1 Raíz 


Antes y después de ibdál 



Hay más formas de hacer ibdál, pero al-Musáw! señala que eso se estudia 
en los libros avanzados sobre recitación. 


155 La tercera manera de aligerarla hamza es tashll, que literalmente 
significa ‘facilitar’. Aquí quiere decir que cuando tienes dos hamzas 
seguidas en una misma palabra, la primera con fatha (-] y la segunda con 
kasra 0, como en a'inná (&i), entonces en la recitación de Wars suavizas 
la segunda hamza y la haces más fácil. O sea, en vez de leer a’inná 

lees ainná (^]. 

156 La cuarta manera de aligerar la hamza es isqát, ‘eliminar’, y significa 

que si hay dos hamzas juntas que llevan la misma vocal, Wars elimina la 
segunda hamza sin más. Por ejemplo, en Q2:6, Wars lee jtjájüff asi: pjlilí; y 
en Q7:34, Wars lee así: UÍiitTi. 

157 Los ejemplos presentados por al-Musáw! son de la recitación de Wars, 
pero hay más variedad que se encuentra en los libros de los recitadores. 

158 Quiere decir que idgám es amalgar dos letras iguales o parecidas que 
vienen juntas, ya sean en una misma palabra o en dos palabras. Por 
ejemplo, puede haber idgám en la misma palabra como en la palabra 

mudtarr, donde se hace idgám de la d en la ty se pronuncia muttar. 












Pero Abu c Amr dentro de ella no hizo idgám 
_ más que en dos sitios, claramente, es sabido. 159 


Un ejemplo de idgám en dos palabras es Q4:64 ijtlsii, que se debería de 
pronuncia id zalamü pero se pronuncia iz-zalamü. 

159 Quiere decir que Abü ‘Amr no hacía idgám dentro de la misma 
palabra salvo en dos excepciones, que son Q2:200 manásikakum 

que Abü ‘Amr leía ¡ÁJL ,iu manásikkum-, y Q74:42 u má salakakum 
que él leía J=¿L. u má salakkum. 




Cuarta Parte: Lo relacionado a las palabras, y 
son siete categorías 



Primera y segunda: Extraño y Arabizado 160 

86 

Se vuelve a lo transmitido en cuanto a lo extraño, 161 
para lo que vino, como miskát, en lo arabizado: 

87 

awwáh, siyill, luego kifl, 

igualmente qistás y es justicia. 162 


160 El autor habla de dos categorías: i. el garib (extraño), que se refiere a 
palabras árabes cuyo significado no es conocido por cualquier árabe; ii. 
el mu‘arrab (arabizado), que se refiere a palabras de origen extranjero 
pero que ya formaban parte del vocabulario árabe en esa época. 

161 El significado de las palabras extrañas o poco conocidas [garib ) se 
toma de los árabes antiguos, cuyas explicaciones fueron recopiladas por 
grandes lingüistas. Algunos de los libros más famosos son Mayaz al- 
Qur’án de Abü ’Ubayda (m.210h), Garib al-Qur’án de Ibn Qutayba 
(m.276h), Nuzhat al-qulüb de Abü Bakr al-Siyistánl (m.330h) y Tafslral- 
muskil min garib al-qur'án de Makkl bin Abl Tálib (m.437h). 

162 Quiere decir que hay palabras arabizadas en el Qur’án y menciona los 
siguientes ejemplos: 

1. miskát Es del abisinio y significa ‘hornacina’ donde se suele colocar 
una lampara. 

2. awwáh Parece ser del abisinio y significa 'quien tiene certeza’ o 
‘creyente’ o ‘misericordioso’. 

3. siyill Según lo narrado de Ibn ’Abbás, significa ‘persona’ en abisinio. 
Pero lo más probable es que venga del griego sigillun (el sello real en 
documentos oficiales), del griego al latín sigilla o sigillum, y 
posiblemente entrase en el árabe por medio del persa, significando 
un documento oficial sellado. 

4. kifl Se atribuye a Abü Müsá al-As‘arI que significa ‘equivalente’ en 
abisinio. 

5. qistás Se atribuía al latín constans con el significado de justicia según 
Muyáhid, o balanza equilibrada según Sa’Id bin Yubayr. Puede que el 
origen sea del griego kcotis, que significa una balanza. 







88 

Estas y parecidas a ellas rechazó 

la mayoría por acuerdo. 163 Dijeron: ¡Cuidado! 164 


Tercera: Figurativo ( mayáz ) 165 


163 Se le atribuye a muchos sabios de la época clásica temprana como al- 
Sáfi‘1, al-Tabari, Abü ‘Ubayda, al-Báqillánl o Ibn Fáris la opinión de que 
no hay palabras extranjeras en el Qur’an. Su argumento está basado en 
ayate orno Q12:2 iljá iJTji ¡líijií iíj ‘Hemos revelado un Qur’án árabe’ o 
Q41:44 b>j íiuíúliHy QiíJ iLiíl iSTjí ¡uiii jíj ‘Si lo hubiésemos hecho un 
Qur’án en lengua extranjera habrían dicho ‘¿Porqué sus áyát no son 
claras? ¿Es extranjero o árabe?” Sin embargo, esta opinión es bastante 
débil, por varias razones: 

1. Atribuir esa opinión a la ‘mayoría’ no es correcto, ya que 
Compañeros como Ibn ‘Abbás o Abü Müsá al-As‘arI y Sucesores 
como Muyáhid o Sa'id bin Yubayr decían que palabras Qur’ánicas 
tenían origen extranjero. 

2. Argumentar que el árabe no tiene palabras extranjeras es una visión 
del lenguaje como algo estático que no cambia nunca. Sin embargo, 
sabemos que el árabe es una lengua semítica que evolucionó antes 
de la revelación del Qur’án, e incluso después. 

3. El que palabras tengan origen extranjero no significa que no sean del 

idioma. Por ejemplo, muchas palabras españolas que empiezan por 
al-, como algodón (ó^'], algebra azúcar [jSíJI], son de origen 

árabe, pero nadie diría que no son palabras españolas o que quien 
las utilice no está hablando español. Igualmente con palabras de 
origen extranjero en el árabe. 

164 Según al-Musáw!, significa que los que sostenían que no hay palabras 
de origen extranjero en el Qur’án dicen que hay que tener cuidado con 
atribuir eso al árabe. 

165 En la teoría lingüística clásica de árabe, mayáz es el uso figurativo o 
metafórico de las palabras, y es lo opuesto de haqiqa (sentido real o 
literal]. Por ejemplo, si alguien dice "Fulano es una estrella”, todo el que 
escucha sabe que fulano no es, en realidad, una ‘estrella’. ‘Estrella’ aquí 
se utiliza de manera figurativa, metafórica. Moviéndonos al árabe, el 
significado literal ( haqiqa ] de salát es súplica, y la oración es el sentido 
figurativo [mayáz), y el sentido literal [haqiqa) d egá’it es una depresión 






Entre ellos: (i) resumir por omisión, (ii) mantener el 
predicado, 166 _ 


geográfica, y excrementos es el sentido figurativo ( mayáz ). Sin embargo, 
cuando decimos salát entendemos la oración ritual, y cuando decimos 
gá’it entendemos excremento, porque el sentido original se ha 
convertido el sentido secundario. Por eso crearon otras categorías de 
haqiqa: 

1 . haqiqa lughciwiyya: el sentido literal original como saláty gá’it. 

2. haqlqa sar’iyya : el significado que viene del islam, como salát 
para la oración ritual. 

3. haqlqa ‘urfiyya: la terminología común, como gá'it para 
excrementos. 

En esta división, si hay una palabra que se utiliza de diferentes maneras, 
la haqlqa sariyya toma precedencia, luego la haqiqa ‘urfiyya , y 
finalmente la haqiqa lugawiyya. 

Como se puede ver, haqiqa y mayáz son flexibles pues el significado 
cambia dependiendo del contexto. Según dice Ibn Yuzzay: "La palabra 
puede ser haqiqa en uno de [sus significados] y mayaz en el otro, y la 
haqiqa se convierte en mayaz, y el mayaz en haqiqa según la diferencia 
en uso. ¿No ves que la palabra dábba lingüísticamente es haqiqa para 
todo animal, pero en la terminología de los egipcios se utiliza para el 
burro y nada más, y en el uso de los magrebíes es para todo animal de 
monta? 0 sea, es mayáz si se utiliza en otro contexto." 

Algunos sabios, como Ibn Taymiyya, o más recientemente Muhammad 
al-Anun al-Sinqltl, no ven much utilidad en está división binaria entre 
haqiqa y mayáz, pues ven la lengua como algo más flexible. Pero para los 
propósitos de este texto es útil entender los diferentes tipos de mayáz 
identificados por los lingüistas árabes. 

Para empezar, dividen mayáz en dos categorías generales: 

1 . mayáz en palabras individuales como ‘estrella’ o salát. 

2. mayáz en compuestos como ‘salir el sol’ [el sol no ‘sale’]. 

166 0 sea, entre los tipos de mayáz están: 

1. Omitir algo para resumir, como en Q2:184 i ¡Je- 

‘Aquel de vosotros que esté enfermo o de viaje [y no 
ayuna], [ayuna] en igual número otros días’. Aquí lo omitido ha 






(iii) singular, plural, utilizado como mayáz por el 

otro, 

90 

Y una por el dual , 167 y (iv) aquello que 


está entre [...]. La omisión se hace porque el contexto lo deja 
claro. Hay discusión si este tipo de omisión es mayáz. 

2. Eliminar el sujeto y dejar el predicado [hadf al-musnad ilayhí), 
como en Q12:18 cuando Ya'qüb fue informado de la muerte de 
Yüsuf y dijo ‘Pero bella paciencia’ sin sujeto, que sería algo 
como 'Me resignaré con bella paciencia’. 

167 Quiere decir que se pueden utilizar el singular, el dual y el plural en el 
lugar de otro, y eso se considera mayáz. Por ejemplo, Q103:2 
\p \¿J -ij donde insán es singular ‘la persona está en perdición’, pero lo 
siguiente es plural ‘excepto aquellos que creen...’’, con lo cual aquí insán 
es metafórico [mayáz] para la humanidad. 0 Q66:4uá = ¿ J íl¿u¿iiJ.u!i JjUjSó! 'Si 
ambos (dual) volvéis a Allah es porque los corazones (plural) de ambos 
(dual otra vez) se inclinaron’. Dos personas solo tienen dos corazones, 
con lo cual la utilización del plural qulúb para referirse a dos corazones 
[qalbári] es mayáz metafórico. 




piensa por su opuesto , 168 o (V) lo contrario de esta . 169 


168 En árabe, el plural de lo que puede razonar puede ser un plural 

perfecto. Eso significa que termina en ó> ün añadido si es masculino, y 
un ¿jE át añadido si es femenino. Por ejemplo, <>3^ es singular ‘creyente’; 
su plural masculino es y su plural femenino es Sin embargo, 

este tipo de plural solo se puede utilizar para seres capaces de razonar. 

El plural de los objetos sin razón suele ser un plural que cambia de forma 
(por ejemplo, ‘árbol’, pl. jtklii], Sin embargo, en algunos casos se 
utiliza el plural perfecto (de las cosas capaces de razonar] en referencia a 
objetos sin razón. Por ejemplo, Q12:4 

jyid; ‘Dijo Yüsuf a su padre: ¡Padre! Vi once estrellas y el sol y la 
luna, todos postrados ante mí.’ A pesar de que ni las estrellas ni el sol ni 
la luna tienen la capacidad de razonar, la palabra ‘postrados’ es 
plural perfecto que en teoría no se puede utilizar para objetos sin razón. 
Sin embargo, como explicó al-Wáhidl (ver Rázi, XVIII/88): "Puesto que Él 
-exaltado sea- los describió posternandose, es como si tuviesen 
capacidad de razonar.” 

169 O sea, utilizar una palabra para objetos que no razonan para referirse 
a seres que razonan. Por ejemplo, man significa ‘quien’ y es utilizado 
para ser que razonan, mientras que ti má ’que’/’aquello’, el cual es 
utilizado para objetos que no razonan. El ejemplo citado por al-Suyütl es 
Q16:49 cisy ¿>yi \‘Y a Allah se posterna todo aquello que 
hay en los cielos y la tierra que camina’, ti má ‘aquello’ es utilizado para 
objetos sin razón, pero posternarse requiere la capacidad de razonar, 
por lo cual al-Suyütl y al-Musáw! lo consideran mayáz. Sin embargo, al- 
Wáhidl ( Baslt, XIII/79) argumenta que hay dos tipos de posternación: (i] 
posternación de adoración que solamente hacen seres racionales; (ii) 
posternación de sometimiento que todos los seres hacen. Al-Wáhidl 
justificó la utilización de ti má diciendo que se refiere al segundo tipo de 
posternación que incluye todas las cosas, la mayoría de las cuales son 
objetos que no razonan. 




(vi) causa , 170 (vii) cambio de persona , 171 (viii) 
repetición , 172 _ 


170 Una forma de mayáz es eliminar la causa ( sabab ) y solo mencionar la 
consecuencia, como Q28:4 en referencia a faraón: iííd gi; ‘masacra a sus 
hijos’. Faraón no masacró a los hijos de los judíos, sino que fue el que 
ordenó su masacre. Su orden fue la causa, y pero lo que se le atribuye es 
la consecuencia: masacrar. 

171 El cambio de persona (yo, tu, él] es conocido como iltifát, y su objetivo 
es despertar curiosidad en el lector. El ejemplo más conocido es al- 
Fátiha, donde en las tres primeras áyát se habla de Allah en tercera 
persona (Él), y de repente en la cuarta áyah hay un cambio a segunda 
persona (Tú) que dura hasta el final. Sin embargo, incluir el cambio de 
persona ( iltifát ) en mayáz es cuestionable. Está claro que al-Zamzaml lo 
tomó directamente de al-Nuqáya y no del comentario Itmüm al-diráya, ya 
que en Itmüm al-Suyütl dice (p.38): "Así lo mencionó Abü ‘Ubayda en los 
tipos de mayáz, pero lo correcto es que no lo es, sino que es un tipo de 
discurso ( jitáb ), y es haqiqa. Por eso no lo mencionamos en al-Tahbir en 
el capítulo sobre mayáz sino que lo pusimos en un capítulo propio”. Y 
esta es la conclusión de al-Musáw! basándose en lo que dijo al-Suyütl en 
al-ltqán. 

172 Repetición ( takrlr ) también es conocido como ‘confirmación’ [ta’kid], 

y un ejemplo es Q78:4-5 ‘Lo sabrán con certeza, lo sabrán 

con certeza’. Esta categoría aparece en Nuqáya e Itmám, pero al-Suyütí 
niega que sea un tipo de mayáz en Itqán diciendo (p.504): "Algunos 
argumentaron que es mayáz porque no aporta ningún beneficio que no 
haya aportado el primero, porque son la misma frase, y lo cierto es que 
es haqiqa. Dijo [Abü Bakr] al-TurtüsI en al-Vmda: A quien lo llame 
mayáz le decimos: Si la confirmación ( ta’kid ) es por utilizar la primera 
frase como ‘prisa prisa’ y cosas así, si se puede decir que la segunda es 
mayáz, también se puede decir que la primera es mayáz, pues son la 
misma frase. Y si es inválido decir que el primero es mayáz, es inválido 
decir que el segundo lo es, pues es igual que el primero". 





fix] añadido , 173 (x) adelantar, fxi] retrasar . 174 


Cuarta: El compartido en significado 
(mustarak ) 175 

92 

qur’, wayl, nidd, mawlá, pasaron; 

tawwáb, al-gayy, mudári\ wará’ 176 


173 Ya precedió el mayáz por omisión, y aquí aparece su opuesto, por 

añadido (ziyáda), como Q42:ll donde ‘como’ está ligada a 

‘parecido’, con lo cual la traducción literal sería 'No hay nada como su 
parecido’. Sin embargo, -5 aquí es añadida solo para énfasis, y el 
significado es 'No hay absolutamente nada como Él’. Sin embargo, hay 
otros que niegan que esto sea mayáz. 

174 Adelantar y retrasar ( [al-taqdim wa ’l-ta’jlr) significa cambiar el orden 
de la frase para conseguir . El ejemplo utilizado es Qll:71 

iíií^í ‘Su esposa estaba de pie, se río, y le anunciamos Isháq’. Aquí se 
argumenta que ha habido adelanto y retraso y el orden es ‘le anunciamos 
Isháq y se rió’, y esa es una posible interpretación, aunque no es la más 
aceptada por los comentaristas del Qur’án -un lingüista tan clave como 
al-Zamajsarl ni siquiera la cita. Sin embargo, a pesar de que al-Suyütl 
mencionó esta categoría en Nuqáya e Itmám como mayáz, en Itqán niega 
que sea mayáz, sino que es simplemente un cambio de orden. 

175 Al-Qaráfi ( Tanqíh, p.30] lo definió así: "El mustarak es la palabra 
utilizada para cada uno de sus dos significados o más, como ‘ ayn 

176 Al-ZamzamI no definió lo que es el mustarak, sino que simplemente 
citó estos ejemplos: 

íy qur' (pl. í jjs qurú) es posiblemente el ejemplo más famoso de 
mustarak, pues significa la menstruación y la no-menstruación. En el 
Qur’án dice que la mujer tiene que esperar tres qurú’ para cumplir la 
c idda, y los juristas difieren pues algunos dicen que tiene que esperar 
tres ciclos de menstruación (que puede ser unos dos meses], y otros 
tres ciclos de no-menstruación (que sería por lo menos tres meses], 
¿Si wayl significa algo como ‘maldito’, pero también se narra en un 
hadlt que es el nombre de una parte del infierno. Sin embargo, el 
hadlt no es auténtico, según dijo al-Fádánl, con lo cual no es un buen 
ejemplo. 








Quinta: Sinónimo ( mutarádif ) 177 

93 

Entre ello hay lo que llegó, como insán 

y basar en lo explícito del Qur’an; 


Jj nidd (pl. ^ andad'}. Dijo al-Anbárl [ Addád, pp.22-3): El nidd tiene 
dos significados opuestos: se dice 'fulano es nidd de fulano’ si es lo 
opuesto a él, y ‘fulano es su nidd' si es como él. Por eso la gente 
interpretó la declaración de Allah el magnifico y exaltado [Q2:22] ii 
ijdiíjUíjSusfAljlá 'Y no toméis nada como andad de Allah cuando 
vosotros sabéis’ de las dos maneras’. O sea, puede entenderse que 
quiere decir 'no toméis nada como iguales a Allah’ o 'no toméis nada 
como opuestos a Allah’. 

mawlá (pl. mawálí). Dijo al-Anbárl [Addád, p.46): ‘Mawlá 
es de las palabras que tienen significados opuestos [addád}, pues el 
mawlá es el que beneficia liberando al esclavo, y es el esclavo 
liberado que recibe el beneficio’. Aparte de ese significado, tiene 
otros significados, como (i) el que más se merece algo, [ii] alguien 
que recibe protección, (iii) primo por el lado paterno, (iv) el aliado, 
(v) el vecino, (vi) el cuñado. 

¿j'jül' tawwáb. Dijo al-Anbárl [Addád, p.415): ‘Tawwáb es Allah - 
alabado sea Su nombre- pues perdona a Sus siervos, y tawwáb es la 
persona que se arrepiente de sus pecados’. 

gayy. En Q19:59 Jyj ‘Y allí encontrarán gayy’. Las diferentes 
explicaciones citadas por al-Tabarl es que significa (i) un lugar en el 
infierno, (ii) la perdición, o (iii) el mal. 

mudári’, se utiliza en lingüística árabe con el sentido de 
presente y futuro. 

éljj wará' normalmente se entiende como ‘detrás’, pero también 
puede significar ‘delante’, y es una de las posibles interpretaciones 
de Q18:79 ‘Y wará' de ellos había un rey que 

expropiaba todos los bargos ilegalmente’. Puede que el rey estuviese 
detrás o antes de ellos. Sin embargo, al-Tabarl argumenta que solo 
se utiliza para decir ‘detrás’. 

177 El sinónimo ( taráduf} es cuando dos palabras o más tienen un mismo 
significado. Pero algunos argumentan que los sinónimos solo son 
parciales. 






94 

Y bahr y yamm; igualmente c adab 

riys y riyz llegaron. ¡Oh arrepentido ! 178 


Sesta: Transferencia ( istVára ) 179 

95 

Es una similitud sin partícula 

y eso es como 'la muerte' y 'la vida' 

96 

en relación al guiado y a su opuesto . 180 


178 Quiere decir hay varios sinónimos en el Qur’án, y pone tres grupos de 
sinónimos como ejemplos: 

1. imán y basar quieren decir 'ser humano’. Sin embargo, 
al-‘Akbari dice en al-Furüq (p.274, 276] que la diferencia entre 
ambos es que insán viene de movimiento o de estar contento, 
mientras que basar viene de tener buen aspecto o de ser 
importante. 

2. bahr y fcyamm quieren decir ‘mar’, pero bahres cualquier 
concentración de agua en un sitio amplio, y por eso se llama a un 
sabio de conocimiento amplio bahr,yamm viene de hacer algo a 
propósito, y por eso se llama tayammum a la purificación seca, 
ya que uno lo hace con propósito. (Ver Rágib, Mufradát, pp.34, 
577], Suyüti en Itmám (p.39] explica que yamm puede ser una 
arabización de origen extranjero. 

3. 44^ c adáb, Ó4-j riys y ji-j riyz quieren decir ‘castigo’. Pero adáb 
viene de eliminar las cosas buenas, o de hacer pasar hambre; 
riys viene de despreciable; y riyz viene de estar perturbado. (Ver 
Rágib, Mufradát, pp.339] 

'¡Oh arrepentido!’ es solo para completar la rima. 

179 al-Musáw! dice que esta sección sobre isti'ára debería de ser 
posterior a a la sección siguiente sobre tasbih (similitud], pero ese es el 
orden de al-Suyütl y al-Zamzaml le siguió fielmente. Isti’ára es un tipo de 
tasbih donde se elimina la partícula que liga las dos cláusulas. Por 
ejemplo, tasbih sería 'Nadal es como un mounstruo’, y istVára sería ‘Nadal 
es un mounstruo’. 

180 IstVára es una similitud sin partícula, como se ve en el ejemplo 

anterior. El autor aquí da dos ejemplos de Q6:122 jfcf í ‘O quien 

esté muerto y le damos vida’: 









Como ello es lo que llegó: 'Pelar la noche ’. 181 


Séptimo: la similitud {tasbih ) 182 

97 

Lo que indica algo compartido 

con otro es la similitud, cuando sea . 183 

98 

La condición aquí es que esté asociado con 


Aquí la muerte es una similitud para la desviación. En un principio 
debía de ser '0 quien esté como muerto’, pero es isti’ára porque se 
eliminó la clausula comparativa ‘como’. 

Aquí la vida es una similitud para 'ser guiado’. En un principio debía 
de ser ‘Le damos algo que es como vida’, pero es istíára porque se 
eliminó la clausula comparativa ‘como’. 

181 Aquí al-Zamzamí da otro ejemplo de Q36:37: lili jl^Ül <U_a i 4jlJ 

‘Una señal para ellos es la noche de la cual pelamos el día y quedan a 
oscuras’. La similitud es que Allah quita la luz del día hasta que es de 
noche, y es como si pelase la luz del día hasta que no queda más que la 
oscuridad. 

182 Tasbih es una similitud donde hay un parecido entre ambas partes. 

183 Esto hace referencia a la definición de al-Sakkákl; Es lo que indica que 
una cosa está asociada a otra cosa por un parecido entre ambos. 0 sea, es 
comparar dos cosas por el parecido que hay entre ellas. Por ejemplo, si 
decimos 'Messi es como un mago’ estamos diciendo que cuando Messi 
juega al fútbol hace cosas increíbles, igual que un mago hace cosas 
increíbles, y el hacer cosas increíbles es lo que los une. 








su partícula . 184 Ocurre mucho . 185 


184 Quiere decir que tasblh es cuando la similitud utiliza una de las 
claúsulas que indican parecido, de las cuales las más famosas son: 

ka ‘como’, como en Q18:45 

‘Dales el ejemplo de la vida mundana, que es como el 
agua que hacemos bajar del cielo, se mezcla con las semillas de la 
tierra, y luego se vuelve seco y los vientos la dispersan’. Aquí la 
similitud es de la vida mundana con el ciclo natural de la tierra. El 
parecido es que a pesar de el florecimiento en ambos casos, la 
muerte siempre es el destino final. 

Jüf mitl 'igual a’, y el ejemplo es Q2:113 

'Asimismo dicen los que no saben, igual a lo que ellos dijeron’. 

matal 'parecido a’ como por ejemplo Q62:5 ja 

\j\iú jJíjUi-i 'La similitud de quienes fueron dados responsabilidad por 
la Torah pero no la practicaron son como burros cargando con 
libros’. Aquí la similitud de quien recibió la revelación pero no vivió 
según sus enseñanzas es como el burro que carga libros pero no 
puede leerlos. En ambos, el aspecto común es que ninguno se 
beneficia de lo que tiene. 

<íí£ ka arma ‘como’, por ejemplo, Q24:35 ¿y ¿jii ‘El vidrio es 

como un astro radiante’. 

185 Dijo al-Mubarrid: "Si alguien dijese que la mayoría de la lengua árabe 
[es tasbíh] no sería un disparate”. 




Quinta parte: los significados relacionados a 
temas legales, y son catorce categorías 186 



Primera: Lo general generalizado 187 

99 

Es poco común, excepto Su dicho 'Y Allah 

de todas las cosas es sabedor', eso es. 

100 

Y su dicho: 'Él os creó de un alma 

sola’, cógelo sin confusión . 188 


186 Aquí al-Zamzamí enfoca algunos principios que normalmente se 
estudian en principios legales (usül al-fiqh ) pero que nos ayudan a 
entender el Qur’án mejor, como lo general, lo específico, lo ambiguo, lo 
que no se toma de manera literal, lo implícito y lo abrogado. 

187 Lo general es, según la definición de Ibn Yuzzay ( Taqrlb , p.91]: "La 
frase que da un significado absoluto con la condición de que incluya 
todas las unidades." O sea, en Q3:185 oyiiíi-ií^ '$‘Todo alma morirá’, la 
frase ‘todo alma’ es un significado absoluto que incluye todas las 
unidades, o sea, todas las almas. 

188 La frase que es general pero que no tiene ningún tipo de 
especificación es poco común. Por ejemplo, en Q13:16 ,$í J'jju.üiijí ‘Di: 
Allah es el creador de todas las cosas’, la frase ‘todas las cosas’ parece ser 
general, en el sentido de que Allah creo todas las cosas. Sin embargo, 
Allah es una cosa. ¿Se pudo Él crear a sí mismo? Claramente eso no es 
posible, con lo que 'todas las cosas’ es una frase general que es 
especificada por la razón [ c aq¡) a significar ‘todas las cosas que no son 
Allah’. 

Al-Zamzamí da dos ejemplos que son generales y no tienen ningún tipo 
de especificación: 

El primero aparece varias veces en el Qur’án (Q2:282, Q4:176, 
Q24:35, Q24:64, Q49:16, Q64:ll] jé »&\j ‘Y Allah sabe todas las 

cosas’, pues Allah lo sabe todo sin ningún tipo de excepción. 

El segundo aparece en el Qur’án tres veces (Q4:l, Q7:189, Q39:6) 
:i>.i 5 or ií¿. | u=íií. ‘Os creó de una sola alma’, sea, todos somos 
descendientes de Adam. 








Segunda y tercera: lo general especificado y el 
general que es específico 189 

101 

El primero es numeroso para quien lo calcula, 

y el segundo como 'tienen envidia de la gente’. 

102 

El primer es literal y el segundo 

figurativo. La diferencia es para quien se 

preocupe. 190 


189 La diferencia entre el general especificado ( al-’ámm al-majsús) y el 
general que es específico ( al-‘ámm aliadI urida bihi ’l-jusüs ] es que el 
general especificado es una frase general especificada por otra frase, y el 
general que es específico es un significado específico con forma de frase 
general. 

190 El general especificado ( al-’ámm al-majsús), es, por ejemplo, Q28:88 j> 
j¡ 1l>.¿ i 'Todo perece excepto Su faz’ donde 'excepto Su faz’ es 

especificado de entre todo lo que perece. Otro ejemplo es Q3:97 ^isii £¿3 
‘Las divorciadas deben de esperar tres ciclos 
menstruales’ es una frase con significado general, pero es especificado 
por Q65:4 donde dice que las embarazadas solo tienen que esperar hasta 
que den a luz. Aquí cada frase es literal [haqiqa), y la especificación 
explica la relación entre los diferentes textos. 

- El general que es específico [al-‘ámm aliadI urida bihi ’l-jusüs) es 
cuando una frase es específica, pero general en su forma. El ejemplo 
mencionado por al-Zamzaml es Q4:54 aifieíu ‘O envidian a la 

gente por lo que Allah les dio’, donde 'la gente’ se refiere al Profeta (saw) 
según la interpretación de Ibn ‘Abbás, al-Hasan al-Basri, Muyáhid y otros 
(ver al-Bagawf). Otro ejemplo es Q3:173 ‘Aquellos 

a quienes la gente les dijo: "La gente se unió contra vosotros”’ donde ‘la 
gente’ en la primer instancia se refiere a Nu'aym bin Mas'üd según la 
interpretación de Muyáhid e ‘Ikrima, y ‘la gente’ en segunda instancia se 
refiere a Abü Sufyán y su ejercito (ver Bagawl). En ambos casos, 'la gente’ 
es un termino general que debería de incluir a todas las personas pero se 
utiliza con el significado de ciertas personas específicas. Esta 
especificación no es por otro verso del Qur’án, o algún hadlt, u otra cosa, 
sino que es específico en significado pero general en forma nada más. Y 







103 

La indicación del segundo es el sentido común; 

el primero sin duda es literal. 

104 

El segundo puede significar uno 

con ello; el primero eso no lo tiene. 191 


Cuarta: Lo especificado por la sunna 

105 

Su especificación por la sunna ha ocurrido; no 


es porque la palabra general no se utiliza de forma literal (‘la gente’ no 
significa ‘unas personas específicas’) que esto se considera un uso 
metafórico ( mayáz ). 

Nota: Es importante destacar que la primera categoría (el general 
especificado- al-‘ámm al-majsüs ) también puede ser mayáz, pero la 
diferencia es que la segunda categoría (el general que es específico- al- 
’ámm alladl urida bihi ’l-jusüs ) es necesariamente mayáz, mientras que el 
mayáz en la primera categoría no tiene que serlo. El ‘como’ de este 
mayáz es un tema analizado en los libros avanzados de usül, y se 
argumentan cosas como que es mayáz si hay especificación en la misma 
frase (como excepción, adjetivo, condición, etc...), y que es haqlqa para lo 
especificado y mayáz para lo excluido. 

191 Aquí al-Zamzami da algunas consignas que nos pueden ayudar a 
diferenciar entre la primera categoría (el general especificado- al-’ámm 
al-majsüs ) y la segunda categoría (el general que es específico- al-’ámm 
alladl urida bihi ’l-jusüs ), aunque no son reglas que siempre funcionan: 

- La primera categoría es especificada lingüísticamente: o sea, por algún 
otro texto, ya sea parte de la misma frase (Todo perece excepto Su faz’), o 
externo. La segunda categoría se conoce por el sentido común (‘Di: Allah 
es el creador de todas las cosas’). 

- En la primera categoría, tienen que quedar dos o tres (según lo que 
consideremos el plural más pequeño en árabe) tras la especificación, 
mientras que la segunda categoría puede referirse a una persona (como 
en ‘Aquellos a quienes la gente les dijo: "La gente se unió contra 
vosotros’” donde 'la gente’ en la primera instancia se refiere a una 
persona: Nu’aym bin Mas’úd). 









te inclines por la opinión de quien no lo permite. 192 

106 

Sus áhád y otros son iguales 

pues por la c aráyá se especificó el ribá. 193 


Quinta: la sunna especificada por ello 


192 De la misma manera que una áyah del Qur’án puede especificar a otra 
áyah del Qur’án, la mayoría de los sabios dice que un hadit puede 
especificar a una áyah. Sin embargo, los hanafis dicen que el Qur’án es 
mutawátir, y solo puede ser especificado por algo mutawátir, y no por 
áhád. Al-Yassás ( Fusül , 1/156) citó a c ísá bin Abán (alumno de 
Muhammad bin al-Hasan, m.221-230h): "No se acepta una narración 
particular para rechazar cualquier parte del Qur’án cuyo significado sea 
claro, que lo haga específico o abrogado, al menos que eso venga de 
manera clara que la gente lo conoce y actúa según ello, como lo que ha 
llegado del Profeta (saw) de que 'No hay legado para el heredero’ y 'La 
mujer no se casa con su tío’.” Lo que se entiende por ‘particular’ es que 
no es mutawátir, o por lo menos mashür (casi mutawátir'), la 
especificación o abrogación se considera rechazar parte del Qur’án. 
Según la mayoría, sin embargo, no es cuestión de mutawátir y áhád, pues 
los hadltes áhád son garantía suficiente si son auténticos ( sahíh ). 

193 Aquí al-Zamzann reitera la posición de la mayoría, de que lo 
importante es que el hadit sea auténtico ( sahíh ), no que sea como las 
‘otras’ categorías, en referencia a mashür y mutawátir. Luego da el 
ejemplo de 'aráyá (sing. c ariyya), que según Málik es cuando uno regala 
la cosecha a alguien, pero luego quiere comprar el fruto por su valor 
estimado en ese mismo fruto cuando llega la hora de cosechar. Esto es 
una excepción a la regla que prohíbe el ribá ’l-fadl, que es el trueque de 
cosas del mismo genero y que solo está permitido si son las mismas 
cantidades intercambiadas inmediatamente. 

Sin embargo, los hanafis responden diciendo ( Hidáya, III/45}: 
"lingüísticamente, ’ariyya es dar, y su significado es que el que ha sido 
obsequiado la cosecha la venda a quien se la obsequió por dátiles 
cosechados, y eso es una venta en el sentido metáforico, pues él nunca lo 
tomo en su posesión. Es en principio un acto de generosidad.” Así pues, 
no aceptan que ‘aráyá es una excepción al ribá. 







107 

Es poco común, no se encuentran más que cuatro 194 
como la áyah de las lanas o la yizya. 

108 

Y 'las oraciones, cuidad de ellas’ 

y (los trabajadores) añádela a ellas. 

109 

El hadlt de (lo que se corta) por la primera 
fue especificada; 195 también especificó la que sigue 

110 

Su dicho "Fui ordenado luchar 

contra quien no acepte lo que traigo”. 196 

111 

El resto especificó la prohibición en 


194 O sea, es poco común que el Qur’án especifique a la sunna y según al- 
Zamzaml, solo se dan los cuatro casos que menciona, siguiendo a al- 
Suyütl en ltmám. Sin embargo, al-Suyütl menciona cinco ejemplos en 
Tahbir e Itqán. Al-ZamzamI empieza indicando las áyát y luego indica los 
hadltes. La explicación de cada caso viene cuando indica el hadlt. 

195 Se considera que Q16:80 'Y de sus lanas, 

pieles y pelo [hacéis] mobiliario y utensilios que duran un tiempo’ es una 
especificación del hadlt general que dice: ‘No se debe de cortar nada del 
animal cuando está vivo, y lo que se corta se considera carroña’ [Dárirni, 
al-Tirmidl, Ibn Maya, considerado mahfüz por al-Bujári). La razón es que 
la lana y pelo se cortan del animal vivo y el Qur’án dice que se puede 
utilizar, con lo cual especifica el hadlt. 

196 Se considera que Q9:29 ¿o 

¿¿éájiiyuj ¿it ‘Combatid contra aquellos de la gente del 

Libro que no creen en Allah ni en el último día, ni prohíben lo que Allah y 
Su mensajero prohibieron, ni viven según la religión de la verdad, hasta 
que paguen la yizya con sumisión’ especifica el hadlt ‘fui ordenado luchar 
contra la gente hasta que diga lá iláha illa ’lláhu’ (al-Bujári, Muslim, etc.]. 
En este caso, la gente en el hadlt es general, lo cual incluye toda la gente 
del mundo. Pero esta áyah especifica los ahí al-kitáb que llegan a un 
acuerdo de paz, y hay otros textos que especifican el texto aún más hasta 
el punto que algunos sabios dicen que se refiere a los árabes de la 
península en esa época. (Ver al-QaradáwI, Yihád, 1/348-57], 





el tiempo de la oración, 197 y la zakat para el rico. 198 


Sesta: Ambiguo ( muymal) 

112 

Es lo que no está claro, 

como qur', cuya clarificación está en la sunna. 199 


Séptima: Interpretado ( mu’awwal ) 


197 Se entiende que Q2:238 ríüJijoijia jpyLu. 'Y cuidad las oraciones, y 

la oración media’ especifica el hadit que el Profeta (saw) prohibió la 
oración tras el c asr hasta la puesta del sol, y la oración tras subh hasta la 
salida del sol’. La áyah dice que hay que guardar la oración, lo cual indica 
que si uno ha perdido el tiempo de la oración, debe hacerla incluso en los 
tiempos prohibidos, y en esa forma especifica el hadlt que prohíbe hacer 
la oración a ciertas horas. 

198 Quiere decir que Q9:60 ¿¡fud 5 s \jííJj‘L a caridad es 

únicamente para los pobres, los destitutos, los recolectores...’ especifica 
el hadlt 'La caridad no está permitida para el rico’. 0 sea, el hadlt dice 
que la caridad está prohibida para los ricos, pero la áyah da una 
excepción, que es el que trabaja como recolectador de zakát, sea pobre o 
rico. 

199 El muymal es aquello que tiene más de un posible significado pero no 
está claro cual es, pero normalmente está explicado en otro texto del 
Qur’án o en las enseñanzas del Profeta (saw]. Puede ser porque la 
palabra es mustarak (ver cuarta parte) o por decir algo genérico que 
requiere más información, como 'el hombre está en la casa’ o ‘haced la 
oración y dar la zakát', pues sin más información no sabemos quien es 'el 
hombre’, cuantas oraciones hay que rezar, o cuanta zakát hay que dar. 
Al-ZamzamI da el ejemplo de qur’, que es un ejemplo de muymal por ser 
mustarak. Sin embargo, ambas interpretaciones se apoyan en hadltes 
cuya interpretación es discutible. En el primer caso, cuando Ibn ‘Umar 
divorció a su esposa durante su menstruación, el Profeta (saw) le ordenó 
cancelar el divorcio “hasta que ella se purifique, luego tenga la regla, 
luego se purifique”. Y el otro hadlt donde una mujer preguntó al Profeta 
(saw) sobre la sangre posmenstrual y dijo: "No reces los días de tu regla 

(aqrá pl. de qur')". 








113 

Lo que por una prueba dejó lo aparente 

como la yad para Allah, fue interpretado. 200 


Octava: Implícito (mafhüm ) 201 

114 

De acuerdo con lo explícito como uff. 202 

Ello también es en lo que difiere en la descripción; 

115 

igual a ello es en condición, objetivo, número. 203 


200 Esto se refiere al concepto de hacer ta’wll, que es cuando tienes un 
texto cuyo significado aparente ( záhir ) es una cosa, pero hay alguna 
indicación de que el sentido menos aparente ( jafi o maryúh ) es el 
correcto. Por ejemplo, en referencia a las abluciones en Q5:6 ¡üii 

ijLits 'Si os levantáis para rezar, lavad vuestras caras...’, levantar 
aquí no se refiere al acto físico de levantarse, sino a la decisión de rezar, 
pues hay que hacer las abluciones antes de levantarse para rezar. 
Al-ZamzamI da el ejemplo de layad de Allah como ejemplo de algo que 
requiere ta’wll, pues el significado menos aparente (el jafi o maryúh) es 
preferible al significado aparente [záhir). Esta diferencia entre los que 
tomán el sentido aparente de los atributos divinos, y los que los 
interpretan metafóricamente, es muy antigua, y cada escuela tiene sus 
argumentos que no es apropiado analizar aquí. 

201 El mafhüm es lo que es implícito en vez de explícito, y normalmente es 
de dos tipos. El primer tipo es, por ejemplo, si dices al tendero: ‘dame 
tomates buenos’. Aquí lo implícito es que si te da tomates muy buenos 
está bien. El segundo tipo es si dices al comerciante, ‘dame tres tomates’, 
lo implícito es que no te de dos o cuatro tomates. 

202 Este es el primer tipo de implicación, lo que se llama 'implicación 
congruente’ [mafhüm al-muwáfaqá) (también conocido como tanbih al- 
jitáb), y es cuando lo implícito confirma lo explícito. Aquí al-Zamzaml 
apunta a Q17:23 Jíuí Ais ii 'Y no les digas [a tus padres] "¡Uff!”’. Aquí lo 
explícito es que no se debe decir uff a los padres, y lo implícito es que 
decir algo peor que uffe staría aún más prohibido. 

203 Aquí al-Zamzami habla del segundo tipo de mafliüm, que es conocido 
como mafhüm al-mujálafa (implicación contraria] (también conocido 
como dalil al-jitáb). Dijo Ibn Yuzzay [Taqrib, p.108): "Es una prueba 
contundente para Máliky al-Sáfi’I, a diferencia de Abü Hanlfa”. 









La información del pecador es descriptiva. 204 

116 

El condicional es 'Si están embarazadas’. 205 

El objetivo es negar la licitud 

117 

para el marido antes de que ella se case con otro. 206 

Y como los ochenta en número; 207 síguelo. 


Novena y Décima: Absoluto y Restringido 208 


Es de varios tipos. Al-Zamzami menciona cuatro tipos, aunque al-Qaráfí e 
Ibn Yuzzay, por ejemplo, mencionan diez. Los cuatro tipos mencionados 
por al-Zamzaml son: (i] descripción ( wasf ]; [ii] condición ( sart ); [iii] 
objetivo {gaya)-, y [iv] número ( ‘adad ). A continuación da un ejemplo 
para cada tipo. 

204 Implicación contraria por descripción ( mafhüm al-mujálafa bi 7- 

sifá): Q49:6 'Si os viene un pecador [fásiq ] con 

información, ¡aseguraos!’ La descripción del informador es que es un 
pecador, y la implicación contraria es que si no es pecador no hay que 
asegurarse. Esto se utiliza para decir que la narración de un narrador 
singular fiable debe ser aceptada. 

205 Implicación contraria por condición ( mafhüm al-mujálafa bi 7- 

sart ): Q65:6 y¿s- ¿¿ j> ¿yíf\ ¿á= ¿ü 'Si están embarazadas, 

mantenedlas hasta que den a luz’. Aquí la condición es 'si están 
embarazadas’, y la implicación contraria es que si no están embarazadas 
no requieren mantenimiento. 

206 Implicación contraria por objetivo ( mafhüm al-mujálafa bi 7- 
gáya): Q2:230 ’.yí *i+slis¿js 'Si la divorcia, no está permitido 
para él [casarse con ella] de nuevo hasta que ella se haya casado con 
otro’. Aquí el objetivo es ‘hasta que ella se haya casado con otro’, y la 
implicación contraria es que si ella se casa con otro y luego se divorcia, 
puede volver a casarse con su primer esposo. 

207 Implicación contraria por número ( mafhüm al-mujálafa bi 7- 

‘ ádad) Q24:4 en relación al calumniador ‘dadles ochenta 

azotes’. Aquí el número mencionado es ochenta, con lo cual la 
implicación contraria es que no pueden ser setenta azotes o noventa. 

208 Esto se refiere al mutlaq [absoluto] y el muqayyad [restringido]. El 
absoluto {mutlaq) es cuando algo se menciona sin ninguna cualificación, 








118 

Se lleva el absoluto a su opuesto si 

es posible, y su regla se toma. 

119 

Como en matar y zihár, donde restringió 

al primero el ser creyente cuando ocurre. 209 


y entonces cualquier cosa con ese nombre sirve. Por ejemplo ‘un hombre’ 
es absoluto en el sentido de que no restringe el hombre a uno bajo, alto, 
guapo, feo, amarillo o verde. 

El restringido ( muqayyad) es la calificación que delimita al absoluto 
[taqyld al-mutlaq): si decimos ‘un hombre musulmán’ restringimos el 
absoluto de ‘hombre’ por la calificación ‘musulmán’. 

El absoluto y el restringido son relativos: ‘hombre’ es absoluto en 
relación a hombres, pero restringido en relación a 'ser humano’, y 
‘hombre musulmán’ es restringido en relación a ‘hombre’, pero absoluto 
en relación a ‘hombre musulmán alto’, y así. 

Pero si algo es absoluto en un texto y aparece restringido en otro texto, 
¿cuál es la relación entre ambos textos? La relación puede tener varias 
formas: 

La primera forma: la misma causa y la misma regla, como en zakát del 
ganado, donde en un hadlt dice ‘ganado’ de manera absoluta, y en otro 
'ganado que pasta’ ( sá'ima ). Aquí, como es la misma causa (pagar zakát) 
y la misma regla (el ganado), se restringe el absoluto. La gran mayoría 
restringe en este caso. 

209 La segunda forma: causas diferentes pero la misma regla. Para esto 
al-Zamzaml da el más famoso ejemplo utilizado en todos los libros de 
teoría legal ( usül al-fiqh), que es cuando en relación a zihár (asimilar la 
esposa a una mujer emparentada) Q58:3 describe la expiación como yj¿í 
áj ‘liberar a un esclavo’, donde ‘esclavo’ es absoluto. Sin embargo, la 
expiación por homicidio involuntario en Q4:92 es ‘liberar a un 

esclavo creyente’ donde el absoluto de ‘esclavo’ está restringido por 
‘creyente’. Aquí, la causa difiere (en el primer caso es zihár, y en el 
segundo caso es homicidio involuntario) pero la regla es la misma 
(liberar a un esclavo). Los sáfi'Is y málikls suelen restringir el absoluto 
en casos como este y los hanafis no lo restringen. 

La tercera forma: la misma causa pero diferente regla. El ejemplo es 
ablución con agua ( wudú Q y ablución seca ( tayammum ). Cuando Q5:6 




120 

Y si no es posible, como recuperar 

el mes del ayuno, no sigue su regla. 210 


Onceava y Doceava: Abrogatorio y Abrogado 211 


habla de tayammum dice ^£=sjX)\j j 1 ¿¿mí 'frotad vuestras caras y brazos’ 

sin restricción de los brazos, mientras que cuando habla de wudü' dice 
¿i\p\ ‘Lavad vuestras caras y brazos hasta los codos’. Aquí 

la causa es la misma (purificación) pero la regla es diferente (ablución 
seca y ablución mojada). Algunos restringen el absoluto en tayammum 
con la restricción de los codos en wudü’. Sin embargo, la mayoría de los 
especialistas en teoría legal rechazan este argumento. 

La cuarta forma: diferente causa y diferente regla, como por ejemplo el 
castigo por robar y wudü', donde en ambos se menciona el brazo, en el 
caso de robar es absoluto, y en el caso de wudü’ es restringido. Pero 
nadie restringe el absoluto cuando la causa (robar y purificación) y la 
regla (cortar y lavarse) son diferentes. 

210 Aquí al-Zamzaml da un ejemplo donde hay un texto absoluto y hay 

dos posibles restricciones. Hablando de recuperar el ayuno de Ramadán, 
Q2:184 dice>! r ,rf¿ J íí*í 'en igual número, otros días’, siendo absoluto en 
como recuperar esos días: ¿ayunando días consecutivos o separados? 
Pero para la expiación por zihár o homicidio involuntario, Q58:4 y Q4:92 
dicen dysí 'ayuno de dos meses consecutivos’. Por otro lado, en 
relación a quien combina ’umra y hayy pero no puede sacrificar, Q2:196 
dice ‘ayunad tres días durante el hayy, y siete días si 

volvéis [a vuestro hogar]’. Aquí, el ayuno está restringido por ser 
separado. Entonces, ¿alguno de estos dos textos se puede utilizar para 
restringir el absoluto sobre como recuperar el Ramadán? Según al- 
Zamzami, siguiendo a al-Suyütl, aquí no es posible restringir el absoluto, 
y el absoluto no sigue ninguna de las dos posibles reglas. Al-Suyütl 

(Itmám , p.43) lo explica diciendo: "No se puede restringir recuperar el 
ayuno de Ramadán a ambos, pues se niegan el uno al otro, y no hay 
forma de dar preferencia [al uno sobre el otro]. Así pues, queda en su 
sentido absoluto.” 

211 En terminología legal, nasj (abrogar) es que una nueva regla sustituya 
a la vieja regla. La mayoría considera que solo afecta a ordenes y a 
prohibiciones, y por eso no puede haber nasj en teología, en historias 






121 

¿Cuánto escribieron sobre ambos en libros 

famosos por su grosor y su número? 212 

122 

Lo abrogatorio vino tras lo abrogado 

en su orden, excepto aquello que ha sido confirmado 

123 

en la áyah de c idda. 'No están permitidas 


qur’ánicas, o en cualquier otro género qur’ánico. Algunos teóricos como 
al-Máturldl explican nasj diciendo que la primera regla era una regla 
temporal y la regla abrogante es la regla permanente. 

Por ejemplo, cuando los musulmanes empezaron a ayunar el Ramadán, 
no podían acostarse con sus parejas fuera de las horas del ayuno hasta 
que Q2:187 fue revelado (¿¿=;u¿ j¡¿íjn f Oia¿SjU=J ‘Se os está permitido 

tener relaciones con vuestras esposas durante la noche del ayuno’]. Ibn 
al-'Arabl pregunta si aquí el Qur’án está abrogando la sunna del Profeta 
(saw) o Q2:183: £\ jé c¿\p\ ¿Ji'¡Oh creyentes! Se os 

prescribe el ayuno como fue prescrito a quienes os precedieron’. Ibn al- 
’Arabl argumenta que abroga al Qur’án pues Q2:183 indicaba a los 
musulmanes que ayunasen según las costumbres de quienes les 
precedieron (la gente del Libro] y estos no se acostaban con sus parejas 
durante la época de ayuno. Ver Ibn al-’Arabl, Násij, II/24-6. 

En el caso del Qur’án, se utiliza cuando la cronología de los versos es 
conocida y no es posible compaginarlos de otra manera. 

Nota: Estas definiciones de nasj son de la época clásica, pero los 
primeros musulmanes lo utilizaban en un sentido más amplio pa66yra 
indicar cualquier cambio en la regla, ya fuese abrogación, especificación, 
restricción, o cualquier cambio de reglas. Por ejemplo, en la cuestión de 
acostarse con la pareja durante Ramadán, al-Sáh Wall Alláh [Fawz, p.55] 
argumenta que no hay abrogación, sino simplemente una regla donde 
antes no había regla explícita. Y así hace con muchos ejemplos de nasj 
citados por algunos juristas. 

212 Hay muchos libros sobre el tema, pero los más importantes 
seguramente son el de Abü ‘Ubayd al-Qásim bin Sallám (m.224h], Makkl 
bin Abi Tálib (m.437h], e Ibn al-’Arabl (m.543h]. 





para ti las mujeres’: su transmisión es auténtica. 213 

124 

La abrogación es de reglas; de recitación; 

o de ambas como áyat al-ridá c a. 214 


213 Lo abrogatorio ( násij ] es posterior a lo abrogado ( mansüj ] no solo en 
cronología de revelación, pero también en orden del mushaf salvo en dos 
ocasiones: 

1. Q2:240 menciona que la c idda de la viuda podía durar hasta un año, 
pero Q2:234 lo limita a cuatro meses y diez días. 

2. Q33:52 menciona que el Profeta (saw], tras preguntar a sus esposas 
si querían el divorcio, no puede casarse con otra, mientras que 
Q33:52 menciona que el Profeta (saw] puede casarse con mujeres en 
general. Sin embargo, Makkl bin Abl Tálib cita a al-Hasan, Ibn Sirín, 
Abü Umáma e Ibn ‘Abbás diciendo que no hay abrogación en este 
caso. 

214 Casi todos los ejemplos de nasj en el Qur’án son en reglas legales, y 
por eso dice ‘la abrogación es de reglas’. 

Sin embargo, hay otro tipo de abrogación que es la abrogación de lo 
recitado cuando permanece la regla, lo cual quiere decir que había un 
verso en el Qur’án que dejó de ser parte del Qur’án. El problema con esta 
categoría es que el texto del Qur’án es mutawátir (aunque puede haber 
discusiones sobre las qirá’át), mientras que las narraciones que 
mencionan la abrogación de la recitación son áhád. 

Un ejemplo de ello es la narración de ‘Á’isa en relación al parentesco por 
lactancia: "Entre lo que fue revelado del Qur’án había 'diez 
amantamientos confirmados crean parentesco’, pero fue abrogado por 
'cinco confirmados’, y el Mensajero de Allah falleció y eso estaba entre lo 
que se recitaba del Qur’án” (Muwatta’, Muslim y más]. Los málikls 
consideran que esto es un ejemplo donde se abrogó el texto y la regla, 
mientras que los sáfi'Is dicen que solo se abrogó el texto pero la regla 
permanece. Para al-Talamsánl ( Miftáh , pl5], sin embargo, el argumento 
sáfi'I: Es inválido, pues si fuese Qur’án sería mutawátir, y no es 
mutawátir, con lo cual no es Qur’án. Ibn al-'Arabl ( Masálik, V/684-5] 
añade otra observación: No es correcto utilizar esto como argumento, 
pues indicó que hay cinco amantaciones en el Qur’án, y no se encuentran, 
y por eso Málik dijo: 'No se actúa según esto’. Pero los que toman los 
cinco amantamientos dicen que esto es un ejemplo de cuando se abroga 





Decimotercera y Decimocuarta: Lo practicado 
durante un tiempo particular, y lo practicado 
por uno 

125 

Como áyat al-naywá que no actuó 

nadie según ella desde su revelación más que C A1I. 

126 

Permaneció una hora completa; 

y se dice: Fueron diez días. 215 


el texto y la regla permanece... Pero esto no es válido, pues la abrogación 
solo puede ser por orden de Allah, y eso no puede ser más que durante la 
vida del Profeta (saw). Pero después de su muerte no puede ser olvidado 
por los corazones de la gente.” 

Por otro lado, ‘Iyád reconoce que las transmisiones sobre estos versos 
abrogados textualmente son solo aproximaciones. Dijo ( Ikmál , V/508): 
Estas palabras y esta organización están muy lejos de la elocuencia y 
coherencia del Qur’án. 

215 Esto en realidad no es una categoría, pues es un caso en particular. Se 
refiere a Q58:12 ijlS Í5 Jl¿ - \^ajJÍ3 (Jlíj IjJLol 

‘¡O los que creeis! Si queréis hablar en privado con el Mensajero, 
dad algo en caridad. Eso es mejor para vosotros y más puro. Pero si no 
encontráis nada, Allah es perdonador, compasivo’. Al-Wáhidi (p.351) 
narró que a algunos musulmanes ricos les gusta arrimarse al Profeta 
(saw) para elevar su estatus social, y esta áyah fue revelada para que los 
ricos diesen en caridad, y fuese más fácil para los pobres visitar al 
Profeta (saw). Sin embargo, ‘Ali narró que solo él tuvo la oportunidad de 
dar caridad para sentarse en privado con él Profeta (saw). Luego fue 
revelada la siguiente ay ah . . ic. j u \jUuú iia ^ v, ; ^ >*.*'• ¿O s 

preocupa dar caridad antes de hablar en privado? Aunque no lo hagáis, 
Allah se vuelve hacia vosotros’. 

Muqátil narró que la abrogación tardo diez días en llegar, y Qatáda dijo 
que fue parte de un día. Al-Suyütl ( Itmám , p.43) dijo sobre lo narrado por 
Qatáda de que fue parte de un día: "Este dicho es más claro, pues está 
confirmado que solo ‘A1I lo puso en práctica, como ya se mencionó, y es 
descabellado pensar que los Compañeros esperaron todo ese tiempo sin 
hablar con él”. 







Sesta parte: lo relacionado a los significados de 
las palabras, y son seis categorías 216 



Primera y Segunda: Separado y Conectado 

127 

Lo separado y lo conectado; es en los significados 
donde se investigan, y allí es donde se buscan. 217 

128 

El ejemplo del primero: 'Si se quedan solos...’ hasta 

el final, allí es donde se separa 

129 

de lo que viene después que es 'Allah' 

que está separado como puedes ver. 218 


216 Esta parte mira diferentes estilos expresivos que se estudian en 
retórica [halaga], y en particular los estilos bajo la categoría de ma’áni 
(significados], que es ‘la ciencia según la cual se conoce que la utilización 
de la lengua árabe corresponde a la situación’ (ver Suyüti, Sarh, p.8). 0 
sea, es la utilización correcta del lenguaje (árabe] en el contexto 
apropiado. 

217 Lo separado [fasl ] y conectado ( wasl ] se refiere a la relación entre 
frases con wa (‘y’] desde el punto de vista del significado [al-ma c ání]. Es 
parecido a lo que precedió en waqfe ibtidá’ al principio de la tercera 
parte, pero waqfe ibtidá’ está más relacionado a como leer el Qur’án 
correctamente desde el punto de vista gramático. Sin embargo, si uno 
quiere buscar ejemplos de wasl y fasl, es posible encontrarlos en libros 
de waqfe ibtidá', como Idáh al-waqfwa ’l-ibtidá’ de al-Anbári (m.328h], 
al-Muktafá de al-Dánl (m.444h] y Manár al-hudá de al-Asmünl (m.929h], 

218 La separación [fasl ] puede ocurrir por tres razones: (i] porque las dos 
frases dicen lo mismo, de manera que la segunda frase hace el papel de 
confirmación ( tawkid ], aposición [badal] o explicación [bayán]-, (ii] 
porque las dos frases no tienen ninguna relación en significado; (iii] o 
porque las dos frases parecen decir lo mismo pero son causa y efecto. 
Al-Zamzami pone como ejemplo de separar [fasl] las dos áyahs en Sürat 
al-Baqara (Q2:14-15]: 

‘Y si se quedan solos con sus diablos dicen: "Estamos con vosotros, 
solamente nos estamos mofando”. Allah se mofa de ellos y les deja seguir 
ciegos en su desobediencia’. Aquí la separación debe ocurrir entre 
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Y 'Los buenos estarán en el paraíso' 
está conectado con 'y los malvados en el fuego’. 219 


Tercera, Cuarta y Quinta: Brevedad, Prolijidad 
y Equilibrio 220 

131 

'Para vosotros hay vida’ en qisás. Di: 

Ejemplo de brevedad. 221 Parecidos no se esconden 


'solamente nos estábamos mofando’ y ‘Allah se mofa de ellos’, porque no 
tienen relación en su significado: la primera parte es lo que dicen los 
hipócritas, y la segunda parte lo que Allah dice de ellos. 

219 La conexión ( wasl ) ocurre por tres razones: (i] por querer conectar 
las dos frases gramaticalmente; (ii) porque no conectarlas puede 
confundir a quien escucha; (iii) porque las dos frases están ligadas en 
significado. 

Como ejemplo de dos frases ligadas en significado que se deben de 
conectar, al-Zamzamlcita Q82:13-14^ ¿5jUúii‘Los buenos 
estarán en el paraíso, y los malvados en el fuego’, pues ambos están 
relacionados en que ambos son jabar (información), tanto en forma 
como en contenido, y contrapuestos. 

220 Estas son tres categorías en el arte de retórica: (i) brevedad ( fyáz ), 
que es decir algo en menos palabras de las necesarias sin perder 
significado; (ii) prolijidad ( itnáb ) es añadir palabras para un beneficio 
particular; y (iii) equilibrio ( musáwa ) que es decir lo justo con las 
palabras justas. 

Al-Suyütl dice que Ibn Sinán mencionó en Sirr al-fasáha que algunos 
dijeron "La elocuencia es brevedad y prolidad”. 

221 Brevedad ( iyáz ) ocurre de dos maneras: (i) eliminando palabras que 
no afecten la comprensión. Por ejemplo, en Q18:79 

'Tras ellos había un rey que estaba apropiando todos los barcos’. En 
realidad eran los barcos navegables, pero se puede eliminar porque se 
entiende; (ii) expresión resumida, como el ejemplo que da al-Zamzaml 
de Q2:179 'Y para vosotros hay vida en la retribución’. 

Según menciona al-Musári, esta frase indica de manera muy resumida 
que el castigo por homicidio previene mas homicidios, y de esa manera 
causa vida. 
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para lo que queda. 222 Como 'La intriga solo afecta...’ 

223 

Y tu al completar esto tienes recompensa. 224 
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'¿Acaso no te dije?’ es ejemplo de prolijidad. 225 

Y esto en el estudio de ma c ánf tiene capítulo 

propio. 226 


222 O sea, también hay ejemplos para itnáb y musáwa. 

223 La definición de musáwa es 'dar el significado con palabras 

equivalentes [al significado]’ ( Yawhar, v.140], 0 sea, que es decir algo 
con las palabras justas y apropiadas. Al-Zamzami pone como ejemplo 
Q35:43 confabulación cayó sobre ellos mismos’. Ibn 

‘Ásür ( Tahrír, XXII/336] explicó que el primero que utilizó este verso 
como ejemplo de musáwa fue al-QazwIní [m.739h] en al-Idáh y Taljis al- 
miftáh, que son sus dos obras sobre balága basadas en Miftáh al-‘ulúm de 
al-Sakkáki (m.626h). Sin embargo, al-Sakkáki no utiliza el término 
musáwa, sino que lo describe como kalám al-awsát [el discurso medio], y 
dice que "en balága no se alaba ni se reprocha” ( Miftáh, 387], Por eso Ibn 
‘Ásür critica el uso de esta áyah como ejemplo de musáwa pues "al- 
musáwa no es parte de elocuencia, y menos aún inimitable”. Así pues, 
argumenta que la áyah es lyáz. 

224 O sea, al completar la áyah recibes recompensa de Allah. Solo dijo eso 
para completar la rima. 

225 Prolijidad [itnáb) es utilizar más palabras de las necesarias con el 
propósito de [i] aclarar; (ii) especificar algo general; [iii] mencionar la 
categoría general tras mencionar la específica; [iv] hacer du’á o negar; 

[v] confirmar; [vi] completar el significado; [vii] prevenir comprensión 
errónea; y [viii] repetir por énfasis. 

Al-Zamzami señala Q18:75 cuando Jadir dijo a Müsá \jy¿> ¿jla ^ lili JSl píl 
'¿Acaso no te dije a ti que no puedes ser paciente?’. Según al-Musáw!, ‘a 
ti’ no es necesario pues sin ello el significado sería el mismo [como en las 
áyát anteriores: Q18:67 y Q18:72], pero el mencionarlo da énfasis y se 
entiende que al-Jadir está perdiendo paciencia con Müsá. 

226 Quiere decir que estos tres estilos [musáwa, lyáz e itnáb) se estudian 
bajo la categoría de ma c áni [significados] en el estudio de retórica 
[balágá), aunque es cierto para todo lo que se menciona en esta sección. 





Sesta: Limitación 227 
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Eso en ma‘anise investiga, como 

'Muhammad solo es un mensajero’. 228 Es 

conocido. 229 


227 Limitación ( qasr ) se refiere a limitar algo, como si dijésemos 'Solo 
amo a mi esposo/esposa’, hemos limitado nuestro amor a una persona 
nada más. El qasr es de dos tipos: (i) literal ( haqiqí ]; o (iij relativo [idáfí). 
Un ejemplo del literal sería decir 'solo Allah merece ser adorado’. Esto es 
literal y absoluto pues, efectivamente, no hay otra cosa que merezca ser 
adorada junto a Allah. 

Un ejemplo del relativo sería 'Solo amo a mi esposo/esposa’, pues todos 
amamos a nuestros padres, nuestros hijos, nuestros parientes, nuestros 
amigos, y así. Sin embargo, al decir eso solo estamos intentando dar 
énfasis al amor que sentimos por nuestra pareja. 

228 Como ejemplo de qasr, al-Zamzaml cita Q3:144: 

‘Muhammad no es más que un mensajero.’ Aquí la descripción del 
Profeta (saw] está limitada a su papel como mensajero, omitiendo todas 
sus otras posibles descripciones. Esto es qasr relativo [idáfí), pues Allah 
está poniendo énfasis en que el Profeta humano morirá, pues no es un 
ángel o un dios inmortal. Por eso el resto de la áyah es f oli (jlal íji c-i>- jJ» 

'antes de él ya hubo otros mensajeros. Si se muere o lo 
matan, ¿volveréis sobre vuestros talones?’ 

229 O sea, esta categoría es conocida. Dijo esto para completar la rima. 






Epílogo: Contiene cuatro categorías: Nombres, 
Apodos, Epítetos, Anónimos 



Los nombres de los Profetas 230 
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Isháq 231 , Yüsuf 232 , Lüt 233 , ‘Isá 234 ; 

Hüd 235 j Sálih 236 , Su'ayb 237 , Müsá 238 ; 

136 

Hárün 239 , Dáwüd 240 , su hijo 241 , Ayyüb 242 ; 


230 Aquí, al-Zamzamí mencionó los nombres de todos los profetas 
mencionados en el Qur’án y son veinticinco. 

231 Isháq bin Ibráhlm (Isaac hijo de Abraham]. Se dice que nació catorce 
años después de Ismá‘11. 

232 Yüsuf bin Ya'qüb bin Isháq (José, hijo de Jacob, hijo de Isaac], 
conocido por su belleza. 

233 Lüt bin Hárán (Lot hijo de Harán], y Hárán era el sobrino de Ibráhlm 
(Abraham], 

234 ‘Isá bin Maryam (Jesús hijo de María], Los musulmanes están de 
acuerdo con los cristianos en su nacimiento virginal. 

235 Hüd bin ‘Abd Alláh. Uno de los profetas árabes mencionados en el 
Qur’án que fue enviado a la gente de ‘Ád, seguramente en el este del 
Yemen. 

236 Sálih bin ‘Ubayd (Salih hijo de Miguél], otro profeta árabe que fue 
enviado a la gente de Tamüd. 

237 Su'ayb bin Mlká’Il (posiblemente Jetró hijo de Miguel], Era 
contemporáneo de Müsá pero predicó a la gente de Madian, 
posiblemente en el noreste occidental de la península arábiga. 

238 Müsá bin ‘Imrán (Moisés hijo de Amran], 

239 Hárün, hermano de Müsá, aunque posiblemente de padre o madre 
diferente. Al-Musáwl prefiere la opinión de que eran hermanos 
completos. 

240 Dáwüd bin Isá (David hijo de Isaí], fue rey de los judíos. 

241 Sulaymán bin Dáwüd (Solomón hijo de David], el rey sabio. 

242 Ayyüb bin Abid o bin Amüs (Job], quien tuvo paciencia cuando 
enfermó. Posiblemente fue posterior a Yüsuf. 








Dü ’l-Kifl 243 , Yünus 244 , igualmente Ya c qüb 245 ; 
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Ádam 246 , Idrls 247 , Nüh 248 , Yahyá 249 ; 

al-Yasa C25 °, Ibráhim 251 también, Ilyás 252 ; 
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Zakariyá 253 , también Ismáfll 254 ; 

y con Muhammad llegó la conclusión . 255 


Los nombres de los ángeles 
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Hárüt, Márüt , 256 Yibrá'Il 257 , 


243 Dü ’l-Kifl (Ezequiel], posiblemente hijo de Ayyüb (Job], 

244 Yünus bin Mattá (Joñas hijo de Amitai], que fue tragado por el pez. 

245 Ya'qüb bin Isháq (Jacob hijo de Isaac], padre de Yüsuf. 

246 Ádam (Adan], primer ser humano y profeta. 

247 Idrls bin Yarád (identificado como Enós], profeta entre Ádam y Nüh, 
padre de Canaín en la tradición bíblica. 

248 Nüh bin Lamk (Noé hijo de Lamech], 

249 Yahyá bin Zakariyá (Juan Bautista], contemporáneo de Tsá. 

250 al-Yasa‘ bin Ajtüb (Eliseo hijo de Safat en la tradición bíblica], sucesor 
de Ilyás. 

251 Ibráhim bin Azar, también conocido como Táraj (Abraham hijo de 
Taré], el amigo de Alláh (jallí Alláh), padre de Isháq e IsmáTl, constructor 
de la Ka'ba. 

252 Ilyás bin Ilyásln (Elias hijo de Sobach en la tradición bíblica], 
descendiente de Hárün. En la rima aparece como Ilyá, que es un variante 
de su nombre, aunque en este caso es probable que al-Zamzami lo 
hiciese por la rima. 

253 Zakariyá’, padre de Yahyá y descendiente de Sulaymán. 

254 IsmáTl bin Ibráhim (Ismael hijo de Abraham], era el hijo mayor. 

255 0 sea, el Profeta Muhammad bin ‘Abd Alláh bin ‘Abd al-Muttalib fue el 
último de los profetas. 

256 Hárüty Márüt aparecen en Q2:102 como dos ángeles que enseñaban 
magia en Babilonia para ver quien obedecía a Alláh y dejaba la magia, y 
quien desobedecía a Alláh y practicaba la magia. 

257 Yibrá’Il (también escrito Yibril] aparece en Q2:97-8 y Q66:4. 
Considerado el mejor de los ángeles y el que trajo la revelación al profeta 
Muhammad (saw]. 










Qa c id 258 , al-Siyill 259 , Miká’íl 260 . 


Los nombres de otros, sus apodos y 
epítetos 
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Luqmán 261 , Tubba' 262 , igualmente Tálüt 263 . 

Iblls 264 , Qárün 265 , y también Yálüt 266 . 


258 Qa'Id aparece en Q50:17. Según Muyáhid (Abü Nu'aym, Hilya, 

III/287), es el nombre del ángel que escribe los pecados. Sin embargo, 
según al-Fádání, la opinión más popular es que es el nombre genérico de 
los ángeles que escriben las acciones de las personas. 

259 Aparece en Q21:104. Ibn al-Yawzi [Zad, p.944] cita cuatro opiniones 
sobre su significado: (i) según ‘Ali, Ibn ‘limar y al-Suddl, es un ángel; (ii] 
según una narración de Ibn ‘Abbás, era uno de los escribas del Profeta 
(saw); (iii) según otra narración de Ibn ‘Abbás significa ‘hombre’, e Ibn 
al-Yawzi dice que puede ser abisinio; (iv] según aún otra narración de 
Ibn ‘Abbás, y también es la opinión de Muyáhid, al-Farrá’ e Ibn Qutayba, 
significa un registro. 

260 Miká’il (también se escribe Mlkál] aparece junto a Yibra’il en Q2:98. 
Según Ibn ‘Abbás, Miká’Il es un diminutivo que significa 'pequeño siervo 
de Alláh’, y Yibrá’Il tiene el mismo significado pero sin ser diminutivo. 

261 Algunos sabios como ‘Ikrima y al-Sa‘bI dijeron que era profeta. Según 
Ibn ‘Abbás, era de Abisinia. 

262 Según Qatáda, era un rey de Hirnyar, Yemen, que se hizo monoteísta e 
invitó a su pueblo a dejar el politeísmo pero se negaron (ver Bagawl, 

p.l 177). 

263 Tálüt, rey de Israel, a veces identificado con el Saúl bíblico. 

264 Algunos dicen que fue un ángel llamado ‘Azázll, y otros que era de los 
yinn. 

265 Qárún bin Yashur, primo de Músá, miembro del ejercito de faraón. 

266 Yálüt es el Goliat bíblico. Fue derrotado por Dáwúd que formaba parte 
del ejercito de Tálüt, como en Q2:251. 
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Maryarn 267 e c Imrán su padre 268 . 

También así Hárün, su hermano 269 . 

142 

Solo hay Zayd de los Compañeros 270 . 

Luego los apodos en él, como 'Abd al- c Uzzá 

143 

era apodado Abü Lahab 271 . Los epítetos : 272 

Llegó Dü ’l-Qarnayn -oh arrepentido- 

144 

y su nombre es Iskandar 273 . El Maslh 


267 Maryarn, madre de c Isá. Hay diferencia sobre si Maryarn y otras 
mujeres fueron profetas. Según Ibn Hazm ( FasI , V/12), solo fue en su 
tiempo en Córdoba que alguien negó la posibilidad. Este argumento está 
basado en la interpretación de profeta ( nabi ) como alguien que recibe 
revelación e incluye mujeres, mientras que un mensajero (rasü/) es 
alguien que recibe revelación^ la orden de predicar. Según al-Qurtubl, 
Maryarn era profeta (ver su comentario de Q3:42), mientras que Ibn 
Hayar [Fath, 11/1751) dice que Abü ’l-Hasan al-As‘ari dijo que había seis 
profetas mujeres: Hawwá, Sára, la madre de Músa, Háyar, Ásiya y 
Maryarn. Sin embargo, ‘Iyád ( Ikmál , VII/440) dice que la mayoría cree 
que no son profetas, e Ibn Hayar cita a al-Karmání diciendo que hay 
consenso sobre ello. 

268 ‘Imrán, el padre de Maryarn. 

269 Hermano de Maryarn. 

270 Su historia aparece en Q33:37. 

271 El apodo ( kunya ) es 'el padre de fulano’ o ‘la madre de fulano’. En el 
Qur’án solo aparece Abü Lahab, el tío del Profeta (saw). 

272 Los epítetos describen las características de alguien/algo. 

273 Dü ’l-Qarnayn literalmente significa ‘dueño de los dos cuernos’, y se 
dice -que se llamaba así porque (i) tenía dos mechones de pelo que 
parecían cuernos; (ii) porque viajó a oriente y occidente; (iii) porque en 
sueños vio que agarraba cogió los extremos del sol; (iv) porque era el rey 
de Europa y Asia; y más opiniones. Ibn al-YawzI ( Zád , p.867) menciona 
cuatro opiniones sobre su identidad: (i) es ‘Abd Alláh bin al-Dahhák; (ii) 
Iskandar (Alejandro magno) y esto es lo elegido por al-Zamzaml y al- 
Suyütl; (iii) ‘Ayyás; y (iv) al-Sa‘b bin Yábir, del Yemen. Al-Qurtubl (XI/32) 
menciona otros posibles candidatos: (i) Hermes; (ii) Hardes; (iii) 

Afridon. 





c Isá y eso por lo mucho que viajó . 274 
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Fir c awn ese es al-WalId . 275 Luego el anónimo : 276 

de la gente de Fir c awn, aquel que esconde 

146 

su fe y su nombre es Hizqil . 277 

Aquel que en \Sürat] Yásln se convierte; 

147 

o sea, aquel que corre, su nombre es Hablb . 278 

Yüsa c bin Nün -oh inteligente- 

148 

es el joven que acompaña a Müsá ante el 
barco . 279 


274 El epíteto de ‘ísá era al-masih (el mesías), que interpretaron de 
diferentes maneras. Algunos decían que venía de la raíz s-y-h 'viajar' por 
lo mucho que viajaba; otros decían que venía de la raíz m-s-h 'frotar' 
porque curaba a los enfermos frotándolos. También se dice que viene de 
m-s-h pero con el significado de 'tocado', o sea 'elegido'. Sin embargo, es 
más probable que simplemente sea una arabización del título hebreo 
mashiah, que significa 'el elegido’. 

275 Quiere decir que faraón en la época de Müsá se llamaba al-WalId bin 
Mus'ab bin al-Rayyán. Sin embargo, es difícil de saber si esto es verídico, 
pues parece estar basado en dichos de Ibn Isháq (m,151h] y no hay nada 
en el Qur’án ni en los dichos del Profeta (saw) que lo confirme. 

276 Se refiere a la gente que aparece de manera anónima, como 'hombre', 
'mujer', 'persona', etc. Al-Zamzamí solo selecciona a unos pocos 
siguiendo a al-Suyütl en Itmám al-diráya. Sin embargo, hay libros 
especialistas en este tema, y los más importantes son de sabios 
andalusíes, como Gawámid al-asmá’ al-mubhama del malagueño al- 
Suhaylí, al-Takmil wa ’l-itmám del también malagueño Ibn 'Askar, y Silat 
a¡-yam‘áe\ valenciano Muhammad bin C A1I. 

277 Se refiere a Q40:28 yy jij jiíj ‘Dijo un creyente de la 

gente de faraón que escondía su fe...’. 

278 Se refiere a Q36:20 jz Jij'Del extremo de la ciudad vino 
uno hombre corriendo’. 

279 Se refiere a Q18:60 y ¿s-y* T cuando Musa 

dijo al joven: No pararé hasta llegar a la confluencia de los dos mares o 
haber andado mucho tiempo.’ Era el sobrino de Müsá. 





¿Quiénes son esos dos en Sürat al-Má'ida? 

149 

Kálib y Yüsa c . 280 La madre de Müsá 

es Yühánid . 281 ¡Que no tengas dificultades! 

150 

¿Y quién es el siervo en [Sürat] al-Kahf ? Al- 
Jadir . 282 

¿Quién en ella fue su sangre derramada? 

151 

Me refiero al joven Haysür . 283 El rey 

en Su dicho: 'Detrás de ellos había un rey’ 

152 

es Hudad . 284 El Compañero del Mensajero en 

la cueva es al-Siddlq, el que le siguió . 285 

153 

Itfir es al-'AzIz o Qitfir . 286 

El anónimo viene mucho 


280 Se refiere a Q5:23 ‘Dijeron dos hombres que 

temen [a Alláh] a quien Alláh bendijo’, y son Kálib bin Yüqina, el cuñado 
de Müsá, y Yüsa‘ bin Nün, sobrino de Müsá. 

281 La madre de Müsá aparece en Q28:7 y Q28:10. 

282 Se refiere a Q18:65-82 donde Müsá se encuentra con un 'siervo de 
Alláh’ que le lleva como discípulo, y es al-Jadir. 

283 En la historia de Müsá y al-Jadir, al-Jadir ejecuta a un joven pues sabía 
que iba a causar grandes problemas para sus padres (Q18:80). Según al- 
Zamzaml, el joven se llamaba Haysür. 

284 En la misma historia en Q18:79, al-Jadir dañó los barcos de los 
pescadores porque sabía que el rey quería apropiarlos. Ese rey era 
Hudad bin Hudad. 

285 Se refiere al Compañero Abü Bakr al-Siddlq que acompañó al Profeta 
Muhammad (saw) en la migración ( hiyra ) cuando fue revelado Q9:40 uiij 

'Cuando ambos estaban en la cueva y dijo a su 
compañero: "No estés triste, Alláh está con nosotros’”. 

286 Se refiere a Q12:21-35 donde un noble egipcio compró a Yüsuf como 
esclavo hasta que este fue encerrado. 
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pero al-Tahblr 287 lo cubre casi todo 

así que intenta conseguirlo, ¡oh experto! 

155 

Coge de mí esto a pesar de mis defectos 

y no seas ni envidioso ni soberbio. 

156 

Al menos que encuentres un error, 

y entonces corrige lo incorrecto si puedes. 

157 

Después de esto se deben mandar bendiciones 
sobre el Profeta, sus familiares bienguíados 

158 

sus Compañeros, y sus seguidores 

sobre la buena guía hasta que llegue la hora. 


/~\'l e>m <%11 d ^JD C*a) 
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287 Al-Tahblrfí c ilm al-tafslr es el libro sobre estudios del Qur'án 
compuesto por al-Suyütl y que él mismo resumió en la sección sobre 
estudios Qur'ánicos en Itmám al-diráya. 
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